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Més enllà de la imatge. 
La relació cel-terra en el llibre de l’Apocalipsi
Armand PUIG I TÀRRECH
El tema de l’home com a imatge de Déu no apareix directament en el
darrer llibre bíblic. Tanmateix, allò que és subjacent al tema, la relació
entre Déu i l’home, ocupa un lloc central en el plantejament teològic del
text. La revelació comunicada a Joan, testimoni de tot allò que li ha estat
concedit de veure, ha estat atorgada per Déu a Jesucrist, segons la frase de
l’inici del llibre (1,1), i aquest ho ha tramès el seu missatger perquè Joan
n’arribés a coneixença. Per tant, la profecia que Joan escriu i adreça als
seus lectors-oients surt de Déu mateix, celestial per excel·lència, i, després
de recórrer un llarg camí de mediacions (Jesucrist, l’àngel o missatger de
Jesucrist, el mateix Joan que s’autodenomina «servent» de Jesucrist), arri-
ba i s’escampa en un ampli segment terrenal, set esglésies asiàtiques. És
clar que el marc propi d’una revelació són els itineraris cel-terra pels quals
caminaran les seves paraules i, en general, el seu missatge. El cosmos sen-
cer entra en joc quan es basteix l’edifici literari i teològic d’una revelació
com la del profeta Joan. 
La relació Déu-home o, en terminologia còsmica, cel-terra s’accelera i
el lector assisteix a constants cops d’efecte en un escenari multidimensio-
nal que abasta tot l’univers. D’aquesta manera, la distància entre el món
diví i el món humà que emmarca la teologia de l’home, imatge de Déu, des
que aquesta emergeix en el llibre del Gènesi (1,26-27) i que determina tan-
tes pàgines bíbliques, quedarà modificada en el llibre de l’Apocalipsi. L’a-
proximació entre els dos mons, talment una fusió d’horitzons, arribarà ara
al seu punt màxim gràcies a la realitat nova de Jesucrist, Déu i home. En
efecte, ell és, d’una banda, «la paraula (eterna) de Déu» (Ap 19,13), «el pri-
mer i el darrer (com Déu, que és Alfa i Omega)» (1,17), i, de l’altra, «l’Anyell
que ha estat degollat» (5,12), l’únic digne d’obrir el document de la histò-
ria, ja que amb la seva mort l’ha portada al seu final. La vella idea de l’ho-
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me, creat a «imatge de Déu», periclita en la mesura que, en paraules de Col
1,15, s’ha manifestat el qui és «la imatge del Déu invisible», «engendrat
abans de tota la creació», fautor i encaminament de tot el creat. 
Per tant, el llibre de l’Apocalipsi representa un esforç conceptual i
simbòlic extraordinari que tanca la distància Déu-home de Gn 1 i supera
la teologia de la imatge que hi és connectada. Aquesta teologia, en virtut
del novum cristològic, queda integrada en una visió revolucionària que
esberla la primera categoria antropològica del text bíblic. Déu i l’home pas-
sen a ser habitants d’una ciutat definitiva, la nova Jerusalem: la visió de
Déu, la total comunió amb ell fa obsolet accentuar-ne la distància. Ara, tal
com explica 1Jn 3,2, quan Déu es manifesti, al final de la història, tan sols
resta la similitudo: «serem semblants () a ell». La imago pertanyerà,
doncs, a la realitat anterior, aquella que havia començat el sisè dia de la
creació: «Fem l’home a imatge nostra (	


), segons la [nos-
tra] semblança (	)» (Gn-LXX 1,26). L’explicació del canvi, la for-
neixen alhora 1Jn 3,2 («el veurem [a Déu] tal com és») i Ap 22,4 («el veu-
ran [a Déu] cara a cara»). La visio Dei deixa sense efectes el període en què
la glòria del Senyor quedava reflectida en els creients, i aquests, a l’espera
del dia del Senyor, eren transformats «a la seva mateixa imatge, amb una
glòria cada vegada més gran» (2Co 3,18). O, com diu Col 3,10, «l’home nou
[que] es va renovant a imatge del seu creador i avança cap al ple coneixe-
ment». Tanmateix, arribats al punt en què «la glòria de Déu l’omple [la
nova Jerusalem] de claror, i l’Anyell és el gresol que li fa llum» (Ap 21,23),
queda ultrapassat el límit de la imatge i ens movem en el pur terreny de la
semblança, és a dir, en l’àmbit de la comunió plena entre Déu i l’home.
1. La distinció cel-terra
L’Escriptura comença amb l’acte creador que organitza i articula el
temps de l’home i dels cosmos. L’univers, immergit en el caos primigeni,
rep l’harmonia de la separació intel·ligent entre llum i tenebres, dia i nit,
aigües de sobre el cel i aigües de sota el cel, terra i mar, animals terrestres,
voladors i aquàtics. L’home rep el domini sobre «tota la terra» i tot el que
s’hi troba, plantes i animals (Gn 1,26). És clar, però, que Déu es guarda el
cel per a ell, com a àmbit propi, segons allò que diu el Salm (115,16): «El
Senyor s’ha reservat el cel [literalment: el cel és el cel del Senyor], i ha
donat als homes la terra». Aquest pensament fonamenta la metonímia cel-
terra per Déu-home, recorrent en tota la Bíblia. Certament, cel i terra són
obra de Déu (Gn 1,1; Sl 102,26), i ell està per damunt de la terra i per
damunt dels déus, el «senat» diví que habita al cel, més enllà de la volta del
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firmament (Sl 97,9). Però el cel és el tron de Déu, i per això la terra pot ser
l’escambell dels seus peus (Mt 5,34-35). Déu, «el nostre Déu és al cel» (Sl
115,3), aquest és el seu estatge, l’àmbit que l’identifica. Jesús farà pre-
gar així als seus deixebles: «Pare nostre, que estàs en el cel» (Mt 6,9). El cel
—o, millor, els cels— és el món de dalt, superior a la terra, allí on Déu fa
estada. I, per analogia, a la terra, Jerusalem i, en concret, el temple seran
també palau diví, la seva residència terrenal (1Re 8,27). Com diu el Salm
(87,1-2): «El Senyor habita a la muntanya santa i estima més els portals de
Sió que totes les viles de Jacob». Per tant, encara que la terra sigui la casa
on habita l’home, Déu mateix posseeix aquí baix una residència, un lloc
d’habitació, on fer-s’hi present. 
L’espai diferenciat (cel-terra) assenyala, doncs, una realitat diferencia-
da (Déu-home). S’estableix una mena de frontera, de separació rigorosa
entre el món diví i el món humà, amb la impossibilitat consegüent de pas-
sar d’una banda a l’altra. No manquen les preguntes retòriques dels autors
bíblics, que expressen la distància entre el Creador i les criatures. Així, en
Dt 30,12 se subratlla la dificultat d’accedir a la realitat celestial: «Qui serà
capaç de pujar-hi [al cel]?». Termes semblants caracteritzen Déu com a
sobirà del món i l’home com el qui no pot abastar l’univers: «Qui ha apa-
mat el cel?» (Is 40,12). De fet, quan es traspassa el límit de la terra, per
exemple mitjançant la mort, llavors la distància a què queda el cel és del
tot insalvable. El ric de la paràbola de Jesús, un cop ha arribat als inferns,
al reialme de la mort, clama perquè Llàtzer, el pobre, li refresqui la llengua
des del si d’Abraham. Però entre el lloc del consol —celestial— i el lloc del
turments —infernal— «hi ha oberta una fossa tan immensa» que de cap
manera no es pot travessar (Lc 16,26). La volta del cel és l’element físic i
visual que tanca la terra en un clos divers del cel, i per això es demana a
Déu que baixi del cel decantant-la i convertint la tanca en un pas: «Senyor,
decanta la volta del cel i baixa» (Sl 144,5). En una paraula, el cel és ina-
bastable per a l’home, llevat que Déu vulgui, eventualment, traspassar la
frontera amb la terra, si bé Déu manté un signe lluminós de la seva presèn-
cia en aquest món: el temple de Jerusalem.
2. El cel s’allunya de la terra 
Cel i terra se situen en el marc còsmic i constitueixen dos espais dife-
renciats i delimitats. D’entrada, l’home és col·locat en el món que hi ha sota
la volta del firmament o cel. La seva missió s’estén per la terra seca, pel mar
i pels aires. Déu li dóna la responsabilitat de «sotmetre» (Gn 1,26) o bé
«dominar» (1,28) la terra sencera, poblant-la i posant al seu servei els ani-
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mals (peixos, ocells, rèptils i bestiar) i els vegetals (herbes i arbres). Déu ha
creat l’home, i l’ésser humà administra tota la creació. L’harmonia entre el
Creador i la creatura sembla sòlida i duradora. És veritat que hi ha dos
espais còsmics creats, el cel i la terra, i que l’home viu a la terra, el lloc d’on
ha sortit. Però també és cert que l’indret on l’home viu és un jardí plantat
per Déu mateix, i és en aquest jardí, a l’Edèn, on Déu ha decidit posar-hi
l’home. Es tracta d’un lloc especial, ple d’aigua i d’arbres amb fruits sabo-
rosos, que l’home ha de conrear i guardar. 
Més encara, aquest jardí o paradís és un espai privilegiat i únic, singu-
lar, en tota la terra. La raó no és tan sols l’abundància dels seus fruits i el
benestar que proporciona a l’home i la dona, que hi viuen. Aquest jardí és
una casa comuna, un espai compartit d’habitació tant de Déu com de l’ho-
me. L’home hi resideix com a àmbit propi (Adam significa el qui ha estat
tret de l’adamà, és a dir, el terrestre), però, segons Gn 3,8, Déu mateix s’hi
passeja «a l’aire fresc de la tarda». En les terres càlides, la caiguda de la
tarda es caracteritza per l’arribada d’una brisa refrescant, que Déu mateix
aprofita per a treure’s la calor del damunt. Ens trobem davant un element
fortament antropomòrfic però no per això menys significatiu. El jardí de
l’Edèn sembla tenir dos amos, el qui l’ha plantat i el qui l’ha rebut com a
estatge. Resta, doncs, una pregunta: On viu Déu? En un espai superior?
Notem que no es diu explícitament que «baixi» a passejar-se. És a dir, no
sembla que el cel sigui massa lluny de la terra ni sembla que Déu hagi de
traspassar la frontera de la volta del firmament... Tot sembla molt imme-
diat, contigu. Hom diria que el cel i la terra es troben a peu pla, com —si
se’m permet l’expressió— dos apartaments d’un mateix pis. La comunió
entre Déu i l’home no presenta ombres. L’un i l’altre es veuen i es troben
entremig del jardí. L’amistat i la conversa, l’intercanvi i l’afecte determinen
la relació. Tan sols després del pecat l’home i la dona s’amagaran de Déu,
paorosos i avergonyits (Gn 3,10). 
Precisament, la distinció cel-terra emergeix amb força ran del pecat.
Fins aleshores, la creació era organització harmònica i diferenciada del
cosmos, però, a jutjar per Gn 2, la terra era també lloc habitual de Déu i
espai amic de l’home. Ara, l’harmonia es trenca en el moment en què l’ho-
me i la dona volen ser «com déus» (Gn 3,5). És a dir, la distinció cel-terra,
difuminada gràcies a l’espai comú del paradís on Déu i l’home conviuen, es
converteix en definitiva i hostil. L’home capgira la seva relació amb Déu i
la formula en termes de contraposició, no de comunió com fins ara. El
«pas suau» entre cel i terra esdevé una tanca insalvable. L’home havia vol-
gut esborrar-lo ocupant i usurpant el lloc del Creador, però es troba que ara
té davant d’ell un mur insuperable. No es pot ser igual a Déu, amb les seves
mateixes atribucions. Déu havia facilitat la comunió amb l’home, assuavint
ARMAND PUIG I TÀRRECH222
la distància cel-terra, però ara el pecat de l’home, volent esborrar aquesta
distància, l’ha feta més forta que mai. L’home havia de «dominar la terra»
(Gn 1,28) i ara la terra el dominarà a ell: l’haurà de treballar amb gran fati-
ga i amb suors (Gn 3,17-19.23). 
La conseqüencia final del pecat de l’home, en el seu intent fallit i desas-
senyat de deixar de ser home, és l’expulsió del paradís. El jardí fecund i
feliç, que era el seu hàbitat propi, queda assimilat al món celestial, ben res-
guardat i protegit de qualsevol intent humà d’entrar-hi i d’obtenir la
immortalitat. L’espasa dels querubins assenyala que la benedicció dels ini-
cis, que posava la terra al servei de l’home, ha quedat sense efectes. La terra
passa a ser un espai d’anti-paradís, un àmbit de maledicció, en el qual el
pecat de l’home arrossega la fatiga del treball i l’hostilitat d’uns productes
com els cards i les espines. La vida queda reservada al món celestial, men-
tre que el món terrenal deixa de ser paradisíac i és dominat per la mort. El
desafiament que l’home havia plantejat a Déu, volent ser com ell, en un
intent d’esborrar la distància entre el cel i la terra, es gira en contra seu i
es referma per sempre la llunyania entre el món terrenal i el món celestial.
L’home queda presoner d’una terra hostil, i tan sols el qui l’ha creat l’en
podrà treure. 
3. Una fossa que es manté amb excepcions
Tot l’Antic o Primer Testament és un intent de refer la ferida de la sepa-
ració entre cel i terra, de traspassar la fossa oberta pel pecat, passat i pre-
sent, dels homes. La nostàlgia del paradís, que ara ha quedat inclòs en el
món celestial, inaccessible als qui habiten el món terrenal, representa un
teló de fons, poques vegades explicitat. La terra, després que el paradís n’ha
«fugit», es mou entre els afanys i la precarietat. Es tracta d’un món dèbil,
debilitat per la fragilitat humana, la qual s’ha encomanat a tota la creació.
L’home en continua essent el rei (Sl 8,7), però el seu domini requereix un
esforç constant, ja que la terra, el reialme de l’home, no és un súbdit fàcil.
El paradís donava estabilitat a tota la terra, gràcies a la presència habitual
de Déu, amo dels mons celestial i terrenal. Però, després que l’home ha
estat expulsat del jardí de l’Edèn, la terra esdevé inestable, a diferència de
l’estabilitat garantida al cel gràcies a l’estada que hi fa Déu mateix.
En el conjunt de l’AT es plantegen dos models de relació cel-terra: el
model del prototipus (3.1) i el model de la comunicació (3.2). En tots dos
casos, es busca cosir l’esquinçament primordial i sempre actual entre cel i
terra, entre Déu i els homes, que resten, malgrat tot, la seva imatge. En
aquest sentit, es pot dir que la sol·licitud de Déu envers la humanitat no
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minva i que, per l’altre costat, els homes experimenten el desig de relacio-
nar-se amicalment amb el Creador. La ferida, però, tan sols es tancarà quan
la preocupació de Déu per la salvació de l’home arribi al punt màxim, i es
produeixi l’encarnació del Déu fet home. Llavors, cel i terra quedaran lli-
gats indissolublement. 
3.1. Model del prototipus celestial
El model del prototipus celestial troba la seva primera verificació en
Moisès, aquell que, segons Ex 24,18, «va entrar al mig del núvol» i va que-
dar com immergit en la glòria del Senyor. Els israelites veien tan sols un
foc dalt la muntanya, però Moisès s’hi estigué a dins durant quaranta dies
i pogué veure el model o prototipus del temple que havia de ser construït
a la terra. Per dues vegades el Senyor el convida a mirar i a retenir el que
veu, a fi i efecte de poder-ho reproduir enmig d’Israel. Llegim en Ex 25,9:
«Feu-los [el santuari i els objectes de culte] en tot igual al model que et
mostraré». I més endavant precisa: «que et mostraré aquí a la muntanya»
(25,40). El tabernacle de l’aliança terrenal, el que avançava pel desert amb
el poble, havia estat construït «segons el model que [Moisès] havia vist» (Ac
7,44). Aquest convenciment es retroba en la Carta als Hebreus, on es diu
que el culte i la Llei judaics no són sinó «ombra» i «imitació» de les reali-
tats celestials (He 8,5; 9,23; 10,1). També el temple terrenal «és còpia del
santuari veritable», del prototipus celestial (He 9,24). Per tant, les realitats
més sagrades d’aquesta terra existeixen en el cel en forma de prototipus i
Déu les ha destinades a exercir la seva funció ja des d’abans de la creació
del món.1
Una segona verificació, també referida al temple, arriba amb Salomó,
el rei que durà a terme la promesa feta per David, el seu pare, segons la
qual Déu necessita una casa on habitar dignament (vegeu Sl 132). David
escollirà la ciutat, Jerusalem, però tan sols Salomó hi aixecarà el temple,
d’acord amb el model del tabernacle del desert. Que Déu es complau en
aquesta construcció i en els objectes sagrats que conté, es manifesta en les
paraules que li adreça (1Re 6,12-13) i sobretot en l’aparició del núvol. Això
significa que la presència gloriosa divina omple el temple, el lloc de la seva
residència terrenal (2Cr 6,41-42). El lligam entre el temple de Salomó i el
temple celestial que li serveix d’imatge, model i prototipus es palesa en el
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1. En el judaisme les realitats finals, com ara el Messies, han estat creades abans que el
món fos creat. Un ressò d’aquesta concepció s’entreveu en 1Pe 1,19-20: a Crist, anyell sense
defecte, «des d’abans de crear el món, Déu ja l’havia predestinat».
llibre de la Saviesa. Aquí, de manera semblant al que s’esdevé abans que
Salomó dediqui el temple (1Re 8,22-61; 2Cr 6,12-40), el rei savi d’Israel
prega a Déu per tal que li sigui concedit el do de la saviesa (Sv 9). Salomó
recorda que ha construït un temple a la muntanya santa de Jerusalem i que
aquest temple ha estat fet «segons el model del tabernacle sant que havies
preparat des d’un principi» (9,8). Certament, el cel conté tot allò que con-
figura el temple de Déu a la terra, tal com es dedueix de la descripció d’Ap
8,3-4, on s’explica que en el cel, com en el temple de Jerusalem, hi ha un
altar, el prototipus de l’altre altar que hi ha a la terra. Sota l’altar celestial,
que és d’or i està davant el tron de Déu (8,3; 9,13; 11,1), hi ha les ànimes
dels màrtirs sacrificats a imitació de l’Anyell (6,9), les quals parlen a través
del mateix altar (!) refermant la justícia inclosa en les sentències divines
(16,7).2 D’entrada semblaria que el sacrifici dels màrtirs constitueix una
al·lusió a l’altar dels holocaustos del tabernacle/temple (vegeu Ex 27,1-8;
Ez 43,13-27). Però en l’altar esmentat en Ap, que no és de bronze com l’al-
tar del temple terrenal sinó d’or, material diví i celestial, es diu que hi cre-
men perfums d’encens a mans plenes que simbolitzen «les pregàries del
poble sant» (8,4). En conseqüència, es tracta de l’altar de l’encens (Ex 30,1-
10), recobert «d’or pur» segons Ex 30,3.3 En qualsevol cas, la funció de l’al-
tar celestial d’Ap no és sacrificial, com passaria si es tractés de l’altar dels
holocaustos. Cal recordar, en aquest sentit, que l’altar de l’encens era untat
cada any amb la sang de la víctima d’expiació i que, per tant, també aquest
altar admet una relació amb els màrtirs cristians sacrificats.
La tercera verificació afecta el profeta Ezequiel. Aquest, com Moisès,
entra en un àmbit diví, arrabassat per la potència del Senyor. El profeta,
que es troba exiliat a Babilònia, sent que la mà el Senyor s’apodera d’ell i
se l’enduu a la ciutat de Jerusalem. De tota manera, el text explicita que el
transferiment cap a la terra d’Israel és «en visions divines» (Ez 40,2). De
fet, els cc. 40-48 del llibre d’Ezequiel són una gran visió que té com a objec-
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2. Ap 16,7 és l’únic text neotestamentari en què un objecte, d’entrada inanimat, profereix
paraules. Tanmateix, ens hem de preguntar si parla l’altar o bé parlen les ànimes dels màrtirs
que hi ha a sota (vegeu 6,9-10). En efecte, la súplica dels màrtirs en 6,9 i la declaració proferi-
da per l’altar en 16,7 és pràcticament la mateixa cosa: en tots dos casos es demana que Déu no
trigui a fer justícia i passi comptes amb els qui han vessat la sang dels seguidors de l’Anyell,
Jesucrist. 
3. En 2Ma 2,5 els objectes sagrats del temple que Jeremies amaga fins al dia de la restau-
ració final d’Israel són el tabernacle, l’arca de l’aliança i l’altar de l’encens. Això és un indici clar
a favor de la identificació de l’altar celestial d’Ap amb l’altar de l’encens. En qualsevol cas,
també va recoberta d’or pur la taula dels pans d’ofrena (Ex 37,10-16) i, segons Ez 41,22, hi ha
un altar-taula de fusta que tant pot referir-se a l’altar de l’encens com a la taula dels pans d’o-
frena. Ara bé, la funció de l’altar de Déu en Ap no diu relació amb les funcions de la taula dels
pans d’ofrena. Es tracta, per tant, de l’altar de l’encens. 
tiu mostrar allò que seran el temple, la ciutat i el país restaurats segons el
voler diví. En aquell moment, fa catorze anys que Jerusalem i el temple han
estat destruïts i que el país ha quedat devastat. Per tant, el profeta, con-
templa, mitjançant un «recurs» diví —el de les visions—, una realitat celes-
tial —no pas terrenal—, que servirà de model i prototipus per al poble d’Is-
rael. Per això al profeta se li diu: «Fill d’home [...] estigues atent a tot el que
jo et mostraré, ja que has estat portat aquí perquè t’ho facin veure» (40,4).
Immediatament, comencen les visions sucessives del temple nou i ideal, al
qual retorna la presència gloriosa el Senyor, del país i de la ciutat. En tota
la gran visió la realitat contemplada pel profeta serveix perquè més enda-
vant en pugui fer partícip el poble: «Després [de les visions] explica al poble
d’Israel tot el que hauràs vist». No es diu enlloc que s’hagi de construir a la
terra allò que és una realitat celestial, però tampoc no es diu el contrari. La
perspectiva, oberta, serà recollida pel llibre de l’Apocalipsi, en un intent
extraordinari de superar la fossa entre els mons de dalt i de baix, oberta per
la ferida del pecat. 
3.2. Model de la comunicació 
El model de la comunicació entre el cel i la terra es concreta amb les
mediacions que serveixen de nexe entre Déu i els homes. La més important
és sens dubte la Paraula divina, que s’adreça a reis i profetes, que mou
patriarques i savis. El Targum farà fins i tot de la Paraula, la Memra’, una
personificació amb entitat pròpia que transitarà per la terra trametent els
missatges i les revelacions divines. Semblantment actuaran la Saviesa o
l’Esperit. 
Tanmateix, ens interessa fixar-nos en els personatges, celestials o terre-
nals, que superen la distància que separa el món diví i el món humà i tra-
vessen allò que sembla insuperable. Em refereixo als àngels enviats a la
terra i als homes enduts al cel. El món angèlic és, per naturalesa, celestial,
però rep encàrrecs relacionats amb el món dels homes. Per això en el
somni que té Jacob a Luz-Betel veu «una escala que, des de terra, anava
fins al cel». I el text continua: «Els àngels de Déu hi pujaven i baixaven»
(Gn 28,12). El somni és un espai en què es desdibuixen les fronteres i es
fonen les realitats. No és, doncs, estrany que la distància entre cel i terra es
difumini, ja que un home de Déu com el patriarca és admès en un àmbit
de gran proximitat amb ell. El nom que Jacob dóna a l’indret —Betel sig-
nifica casa de Déu— assenyala significativament l’escurçament del trajecte
cel-terra i alhora la descoberta d’un punt d’entrada —una casa— a la reali-
tat divina. 
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D’altra banda, Jacob veu en somnis, sota l’influx diví, una escala, un
pas practicable per a una persona humana que porta fins al cel. El text diu,
en efecte, que l’escala arrenca de la terra i serveix primerament per a pujar,
i en segon terme per a baixar: a Jacob li interessa arribar al món celestial,
impossible d’assolir des que el pecat ha barrat l’accés al paradís. En canvi,
els àngels pugen i baixen, ja que la seva missió és, entre d’altres, comuni-
car el cel amb la terra. En una paraula, en l’episodi del somni de Jacob
s’entreveu una llum enmig de la foscor sorgida ran del fracàs de l’Edèn.
L’escala entre la terra i el cel evoca una fluïdesa de relacions que sembla-
va impossible. Dues són les condicions perquè es faci el pas entre els dos
mons. Primerament, la voluntat divina es mostra decidida a estendre un
pont vers una humanitat, que ja ha rebut un signe clar d’aliança en l’arc
iris posterior al diluvi. El policrom i majestuós arc assenyala que cap
aiguat diluvial no tornarà a exterminar la família humana i que cel i terra
han quedat units per l’aliança de pau que Déu fa «amb tots els qui viuen a
la terra» (Gn 9,17). Segonament, l’amistat de Jacob amb Déu, continuado-
ra de la d’Abraham i d’Isaac, restaura l’amistat traïda en el paradís per
l’home i la dona i recomença així una relació de proximitat entre Déu i
l’home. 
D’altra banda, no manquen els homes cridats a pujar al món celestial
tan bon punt arriba l’hora del seu trànsit. Es tracta de casos puntuals però
que, dins la tradició jueva, prenen un relleu especial ja que són figures se-
nyeres de la història de la humanitat i d’Israel. La seva fi es caracteritza per
una ascensió al cel, i no per la mort. El cas més esclatant, referit amb tot
detall en el relat de 2Re 2, és el d’Elies, el profeta «endut en el foc i la tem-
pesta, en un carro de cavalls de foc» (Sir 48,9). En plena activitat profèti-
ca, Elies «va pujar al cel» (2Re 2,11). La motivació d’un prodigi tan extra-
ordinari no és cap altra que la voluntat expressa de Déu, el qual actua
mitjançant la tempesta, un fenomen còsmic de gran abast, habitual en les
seves teofanies. És clar, doncs, que Déu decideix fer permeable el cel i obrir
un pas perquè, momentàniament, un home hi accedeixi, en comptes de
morir i anar al xeol o de continuar vivint fins a l’hora del seu traspàs. Elies,
arrabassat al cel, serà enviat a la terra just abans de la fi de la història,
abans del dia del Senyor (Ml 3,23-24; semblantment, Lc 1,17). Així ho
reflecteix Ap 11, on s’esmenten dos testimonis que «van pujar al cel en un
núvol» (v. 12). S’endevina una clara referència a Elies, presentat com el qui
té poder de cloure el cel perquè no caigui la pluja, i a Moisès, a qui s’al·lu-
deix dient que té el poder de convertir l’aigua en sang (v. 6). 
Precisament, Moisès, amb Henoc i Adam, són els altres tres personat-
ges que semblen haver seguit els mateixos passos d’Elies. De Moisès no es
descriu la seva pujada al cel, malgrat el títol de l’apòcrif «Assumpció de
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Moisès», obra del segle I dC. Tan sols en 12,6 llegim: «El Senyor m’ha desig-
nat perquè pregui pels seus pecats [els pecats de les nacions] i intercedeixi
per elles». Aquesta afirmació del personatge central del llibre, ja al final de
l’obra, deixa entendre, en qualsevol cas, que ha pujat al cel i viu en el món
celestial. De fet, segons Dt 34,5-6 Moisès va morir en territori de Moab però
no se sap qui va enterrar-lo ni mai més s’ha trobat el seu sepulcre. El seu
final apunta, doncs, cap al cel, com en el cas d’Elies. Notem que l’un i l’al-
tre, figures de les tradicions jueva i cristiana, acompanyen Jesús en l’epi-
sodi de la seva transfiguració (Mc 9,4 par. Mt 17,3 par. Lc 9,30). Ara bé, si
Elies i Moisès apareixen al costat de Jesús és perquè no resideixen en el
món infernal sinó celestial, al qual han arribat sense passar per la mort o
bé tot just després d’aquesta. 
Pel que fa a Henoc, Gn 5,24 refereix que «va desaparèixer perquè Déu
se’l va endur». Sir 44,16 precisa que «fou traslladat al cel» i He 11,5 espe-
cifica que el seu transferiment de la terra al món celestial tingué lloc sense
que Henoc passés per la mort. Mentre que d’Henoc, com d’Elies, es diu que
foren enduts al cel abans de morir, sembla que Moisès i Adam arribaren al
cel tan sols després de passar per la mort. I, concretament en el cas d’A-
dam, l’ànima, separada del cos, puja al cel, mentre que el cos resta sota
terra esperant el dia de la resurrecció. Per tant, segons l’Apocalipsi de
Moisès, es pot dir que Adam és dut al tercer cel, en una mena de judici anti-
cipat (37), si bé el seu cos és enterrat, amb el d’Abel, als voltants del para-
dís (40). Per tant, la situació de l’ànima i del cos d’Adam evoquen allò que
caracteritza tota l’apocalíptica jueva: la destinació celestial de la humani-
tat salvada, treta de la terra que fins aleshores hostatjava els cossos dels
morts. El final de la història queda assenyalat per un retorn al paradís. Així
es tanca la fossa oberta amb l’expulsió de l’home i la dona del jardí de
l’Edèn.
4. El cel s’esquinça 
La relació cel-terra inicia una etapa definitiva quan, en expressió man-
llevada de l’apocalíptica jueva, arriba «la plenitud del temps» (Ga 4,4). En
l’Antic Testament no mancaven peticions a favor d’una intervenció divina
de tipus còsmic que hauria de suposar la derrotar dels enemics d’Israel i
l’alliberament del poble de l’aliança. Així, en el Tercer Isaïes, ja en ple post-
exili, el poble suplica a Déu dient-li: «Oh, si esquincessis el cel i baixessis!»
(Is 63,19). La frontera insalvable de la volta del firmament, la vela hermè-
tica que tanca el món diví, només pot ser superada des de dalt. L’home és
incapaç de travessar-la. Tan sols si Déu la traspassa i desplega el seu poder
ARMAND PUIG I TÀRRECH228
arreu de la terra, hi ha una sortida per als múltiples obstacles que fan fei-
xuga la vida dels qui confien en ell. La intervenció divina, que comporta la
baixada des del cel fins a la terra, hauria de tenir com a objectiu l’allibera-
ment dels qui estan atrapats (el rei, el fidel) pels estrangers: la potència còs-
mica del Senyor s’imposaria amb facilitat i els enemics retrocedirien aver-
gonyits, tant ells com els déus en qui confiaven —«déus que no són res» (Sl
144,11). La imatge és aquí la de la volta del cel que, decantant-se, deixa de
ser obstacle i es converteix en camí per on Déu arriba a la terra, al cim de
les muntanyes, precedit per un gran aparat còsmic: «Senyor, decanta la
volta del cel i baixa» (Sl 144,5; 18,10). 
El punt d’inflexió de la relació cel-terra es produeix en l’escena que ini-
cia l’activitat pública de Jesús: el seu baptisme en el riu Jordà. El desig
expressat en els Profetes i els Salms es realitza concretament després que
Jesús «puja» de l’aigua, de l’espai infernal, lloc de caos i mort, i, en un
moviment complementari, l’Esperit i la veu celestial «baixen» cap a ell. Es
tracta d’una teofania completa, que té lloc en l’espai intermedi, a la terra.
El relat refereix allò que Jesús «veu»: el cel que s’esquinça. Es pressuposa
la imatge d’un teixit, fins ara irrompible i que isolava la terra del cel. Doncs
bé, aquest teixit, semblant a una vela impermeable, ara es forada, es par-
teix, s’obre i deixa un pas perquè cel i terra quedin units per un camí. És el
camí que recorre l’Esperit, com faria un colom, i que mena des de l’interior
del cel vers una persona precisa, Jesús. 
La frontera ha quedat esborrada, i d’aquesta manera els mons celestial
i terrenal, tot i que no s’han mogut del lloc que ocupen, han quedat apro-
ximats per una comunicació habitual, per un camí. La comunicació entre
ambdós ha deixat de ser quelcom insòlit, poques vegades possible. Ara, ha
quedat consagrada una via d’accés al cel des de la terra, però també a la
terra des del cel. El pont entre l’un i l’altre restaura la ferida profunda que
el pecat de l’Edèn havia deixat en l’esperit humà. La persona de Jesús es
converteix en aquell pel qual passa el camí d’accés a Déu, gràcies al qual la
comunicació és possible. He 9,11 ho explica dient que «Crist [...] ha entrat
al santuari [del cel] a través del tabernacle més gran i més perfecte», la seva
humanitat glorificada, que és obra de Déu i «no pertany al món creat». Per
tant, el camí d’accés a Déu s’identifica amb Jesús, mort i ressuscitat, aquell
que uneix el cel i la terra. 
Que la persona de Jesús és el camí que permet la circulació entre cel i
terra, entre Déu i els homes, queda explicitat en la declaració de la veu
celestial que ressona en el Jordà: «Tu ets el meu Fill, el meu estimat» (Mc
1,11). Jesús és assenyalat com aquell sobre el qual és vessat tot l’amor de
Déu, el Pare. Per tant, el cel no s’esquinça per a permetre que Déu baixi i
triomfi militarment contra els enemics tradicionals d’Israel, els estrangers,
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sinó per a permetre que es manifesti el seu Esperit i se senti la seva veu.
Veu i Esperit, realitats celestials, baixen i es posen sobre Jesús, que queda
identificat com el punt de confluència entre cel i terra. La força i l’amor de
Déu es fan presents en el món en la persona de Jesús, l’home desconegut
que ve de Natzaret i el Fill de Déu en qui el Pare es complau. 
La realitat nova, l’èskhaton, ha irromput sense preparatius ni aparats
còsmics. En la teofania del Jordà no hi ha tempestes ni llamps, trons o
calamarsa. L’únic que s’hi expressa és l’amor de Déu per aquell home,
Jesús, designat com a Fill de Déu. Segons els esquemes apocalíptics, el cel
s’havia d’esquinçar i desaparèixer al final de la història, quan arribés el
món nou, davant l’esglai l’estupor dels homes. En el Jordà, el final de la
història, real, sembla visible tan sols als ulls de Jesús, el qui ha fet possible
que el cel s’esquincés amb la seva presència a la terra. Per això, l’èskhaton
passa per ell. Jn 1,51 reprèn la imatge de l’escala de Jacob, que anava de la
terra al cel, i fa de Jesús, el Fill de l’home, l’escala, el camí sobre el qual
deambulen els àngels que pugen i baixen. La raó és clara: el cel s’ha obert
(Jn 1,51) i l’Esperit en pot baixar i descansar sobre Jesús (Jn 1,32-33).
Sense Jesús, el cel no tindria raons per a esquinçar-se i, un cop esquinçat,
no se’n coneixeria el camí que hi mena. 
En una paraula, el final de la història és aquí, però passa per Jesús, l’es-
cala que uneix cel i terra. La comunicació amb el món celestial ha esde-
vingut habitual per a tots els qui creuen en ell. El cel, tancat pel pecat pri-
mordial, s’ha obert, i la correlació cel-terra ha canviat radicalment. La
frontera ha desaparegut, en la mesura que hi ha un pas: la persona de
Jesús. La distinció fonamental entre un cel, llunyà, i una terra, presonera
sota una volta impenetrable, entra en crisi, queda qüestionada, si bé no del
tot eliminada. La comunicació entre Déu i els homes passa a ser habitual i
recupera la força que havia tingut al paradís, com bé mostren els signes del
Regne presents en el ministeri de Jesús. En ell l’amistat amb Déu torna a
ser una realitat oberta a tota la humanitat. El cel s’ha esquinçat i l’esquinç
és realment irreparable. El terrible forat de la ferida —forat de pena en una
humanitat òrfena— provocat pel pecat s’ha tancat, perquè s’ha obert un
altre forat —aquesta vegada, forat de benedicció— entre el cel i la terra.
Déu i l’home es retroben en la persona de Jesús. 
5. Dos àmbits —cel i terra— i una sola història 
Amb Jesús el cel que s’esquinça i Déu baixa a la terra. Aquí hi ressona
la seva veu («tu ets el meu Fill», Mc 1,11) i aquí hi fa estada el qui és la seva
Paraula («el qui és la Paraula s’ha fet home», Jn 1,14). De fet, aquest és el
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nom del Messies victoriós, l’enviat celestial: «la paraula de Déu» (Ap 19,13).
Jesús, home entre els homes, habita amb ells, però, a diferència de tots ells,
ha pujat al cel, ja que abans n’havia baixat (Jn 3,13). La història de Déu i
de l’home es fon en la història de Jesús i la història dels seus seguidors,
perseguits i màrtirs com ell. Aquesta és una de les aportacions cabdals del
llibre de l’Apocalipsi: formular en termes còsmics i històrics (la relació cel-
terra) allò que en molts altres textos del NT es formula en termes exclusi-
vament personals (Déu-home). La segona aportació prové del convenci-
ment primer de la teologia cristiana més antiga: l’èskhaton ha irromput, el
cel s’ha esquinçat i l’esvoranc obert a la volta celestial ja no pot ser reparat,
la terra ha deixat de ser un espai clos on la presència divina és episòdica o
bé ombrada. Amb Jesús, la distinció cel-terra es planteja d’una manera
completament diversa.4
5.1. Els models tradicionals 
La novetat d’Ap relativa a la correlació cel-terra, no significa que en el
darrer llibre de la Bíblia no hi apareguin els models del prototipus i de la
comunicació, tipificats en el punt 3, habituals en l’AT. Així, per exemple,
en el llibre de l’Apocalipsi s’esmenten els dos temples, el celestial i el terre-
nal, el segon dels quals segueix el model del primer. En efecte, en l’única
ocasió en què es parla de la Jerusalem històrica, la ciutat on profetitzen els
dos testimonis que seran morts per la bèstia —és a dir, l’imperi romà—, cal
amidar «el temple de Déu i l’altar» (11,1). El temple de Déu terrenal, sím-
bol de l’Església, on hi adoren els pocs que s’han mantingut fidels, corres-
pon al temple de Déu que hi ha al cel i que en certa manera s’identifica
amb el mateix cel. Aquest temple, ple de glòria (15,8) és l’indret on Déu
habita, ja que dintre d’ell hi ha el seu tron (16,17) i d’ell en surt la veu divi-
na que dóna ordres sobre allò que ha de succeir (16,1): així, els àngels, mis-
satgers divins i portadors de les set copes amb els darrers càstigs de Déu,
són enviats des d’aquest temple celestial (14,15.17; 15,5-6; 16,1). Com a
prototipus del temple terrenal, el temple del cel és l’indret propi dels qui
donen culte ininterromput a Déu, en una «laus perennis» que caracteritza
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4. Pierre Prigent escriu encertadament a propòsit d’Ap: «La distinction fondamentale
entre le ciel et la terre, entre Dieu et les hommes, sera remise en cause» (L’Apocalypse de Saint
Jean [Commentaire du Nouveau Testament XIV], Genève: Labor et Fides 22000, p. 456). Val a
dir, però, que Ap treu les conseqüències de la concepció cristiana fonamental de la irrupció de
l’èskhaton, tal com apareix en tot el NT. La seva originalitat rau a reformular el tema dins l’ho-
ritzó còsmic i històric. 
la gran litúrgia celestial (7,15).El temple celestial, presidit pel tron de Déu
i de l’Anyell, conté els elements que singularitzen el temple històric de
Jerusalem: l’arca de l’aliança amb el mannà i l’altar d’or, situat davant el
tron (8,3).5
Pel que fa al model de la comunicació cel-terra, Ap reprèn, com ja hem
assenyalat, el motiu de la pujada al cel de dues figures de l’AT: Elies i
Moisès. Sembla, en efecte, que aquests dos personatges hagin de ser iden-
tificats amb els dos testimonis d’Ap 11. La seva missió és la de predicar la
conversió enmig de la «ciutat santa» (11,2) durant un temps limitat —qua-
ranta-dos mesos—, mentre Jerusalem resta en mans dels pagans. Malgrat
el poder que ha estat conferit als dos testimonis, acabaran assassinats per
la bèstia que puja del mar, símbol de l’Imperi romà, i els seus cossos que-
daran insepults a la plaça de la ciutat. La semblança amb la fi de Jesús és
explicitada en el mateix text d’Ap: «allà mateix [la gran ciutat] on el seu
Senyor va ser crucificat» (11,8). Tots els habitants se n’alegraran i Jerusa-
lem es farà mereixedora de ser equiparada amb Sodoma, símbol de la dis-
bauxa, i Egipte, símbol de l’opressió. Tanmateix, els dos testimonis ressus-
citaran al quart dia —no al tercer, com Jesús!— davant tothom, i Déu
decidirà d’endur-se’ls cap al cel «sota la mirada dels seus enemics» (11,12).
Indubtablement, Ap reprèn el relat tradicional jueu, acollit pel cristianis-
me, sobre la fi celestial de Moisès i Elies —esmentat anteriorment (5.2)—,
si bé hi aporta algunes modificacions.
5.2. Un model nou: la correlació cel-terra 
Tanmateix, Ap es mostra del tot original en l’adopció del model de la
irrupció de l’èskhaton, present en tota la teologia cristiana, el punt de par-
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5. L’arca de l’aliança havia de reaparèixer a la fi dels temps (o quan el poble d’Israel fos
reunit, segons 2Ma 2,4-8), després que hagués desaparegut amb la destrucció del temple de
Salomó. Per això es descriu amb èmfasi la seva aparició dins el cel (11,19), indicant que es des-
clou un secret ben guardat. La importància de l’arca es manifesta en el nom que rep el temple
celestial en 15,5: «el temple del tabernacle del testimoni (= aliança)». Vegeu Nm 9,15. La
referència al mannà amagat en Ap 2,17 remet igualment a l’arca de l’aliança, dins la qual,
segons Ex 16,32-34; He 9,4, s’hi havia dipositat una mica de mannà. Aquest apareixeria, junta-
ment amb l’arca, al final de la història. Pel que fa a l’altar d’or o altar de l’encens, era una peça
que es conservaria fins a la fi dels temps, segons la tradició jueva (vegeu 2Ma 2,5). En Ap les
brases d’aquest altar tenen una doble funció: cremar-hi encens, com a símbol de les pregàries
del poble sant que pugen a Déu (8,3-4), i abocar a terra les brases, com a símbol dels mals que
han d’abatre’s sobre la terra (8,5; 14,18). Notem que l’altar d’or que hi ha al cel no pot ser l’al-
tar dels holocaustos, ja que el sacrifici de l’Anyell immolat fa innecessari qualsevol altre sacri-
fici: l’aliança obtinguda per l’Anyell és definitiva. 
tença del qual és l’esquinçament del cel. Hem vist anteriorment que l’ober-
tura del cel s’emmarca en l’episodi de la teofania del Jordà, posterior al
baptisme de Jesús. Aquesta escena (Mc 1,9-11), la primera del primer relat
evangèlic existent —el de Marc—, té una coloració apocalíptica, que s’inte-
gra fàcilment en la revelació a Joan, l’ancià. Aquest veu «una porta oberta
en el cel» i és convidat a pujar-hi (4,1), per tal d’escriure allò que hi con-
templarà. 
El cel, però, és obert perquè Jesús ha rebut plens poders de Déu, el Pare
(2,28), segons allò que es diu d’ell en Ap 3,7: «el qui té la clau de David, el
qui obre, i ningú no pot tancar, el qui tanca i ningú no pot obrir». Això sig-
nifica que té el domini de la terra (1,4) i de l’hades o infern (1,18). Per tant,
el cosmos sencer (cel, terra i infern), els tres àmbits de la realitat còsmica
(el món de Déu, el món de l’home i el món de la mort) estan sota la seva
jurisdicció. Ara bé, la seva posició actual, de domini universal, fa una sola
cosa amb la seva història terrenal. En efecte, l’autor d’Ap dóna primacia a
una designació metafòrica que li permet de reunir i concentrar l’extraor-
dinària història del personatge: Jesús és «l’Anyell» degollat i dret (5,6).6 En
altres paraules, és alhora aquell que ha mort i ha ressuscitat, crucificat i
gloriós, terrenal i celestial. En la visió inicial d’Ap, el qui sembla un fill
d’home —una altra denominació per a indicar Jesucrist— afirma: «Sóc el
qui viu: era mort, però ara visc pels segles dels segles» (1,18). 
Així, doncs, en el temps cronològic posterior a la seva resurrecció-glo-
rificació, el lloc propi de l’Anyell és el tron celestial, que comparteix amb
«el qui seu al tron», Déu mateix (7,15.17). De fet, de tron només n’hi ha un:
aquell que ocupen Déu i l’Anyell (22,3), i del qual faran partícips (!) els qui
surtin vencedors de la tribulació que ara, a la terra, s’abat damunt d’ells
(3,21). Hi ha una única història, delimitada per dos àmbits (cel i terra), que
estan destinats a confluir en allò que Ap anomena «un cel nou i una terra
nova» (21,1). El tercer àmbit, l’infernal, el de sota, es convertirà, quan arri-
bi el món nou, en una presó esgarrifosa: un estany de foc, un punt de no-
retorn que visualitza el destí de la tríada infernal (el diable, la bèstia i el fals
profeta), de la mort i el seu reialme i dels qui no consten en el llibre de la
vida (20,10.14-15; 21,8). Per tant, la realitat còsmica tripartida es conver-
teix en una realitat unificada i harmònica. Com veurem més endavant, els
itineraris del cel i de la terra, paral·lels, convergeixen finalment en un punt
final de la història, vers el qual estaven cridats a confluir. Per això, el llibre
de l’Apocalipsi basteix un únic dibuix històric —entenent per «història» el
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6. Encara que Ap fa servir el terme , sempre en estat absolut (29 vegades), i no l’ex-
pressió 
, com el Quart Evangeli (tan sols dues vegades: 1,29.36; indirectament en
19,36), la vinculació de Jn i Ap sembla prou clara en aquesta qüestió cristològica central. 
llarg camí que recorre el cosmos (cel, terra i infern) des de la seva creació
fins a la nova creació, i no tan sols la història humana—, de manera que
cel i terra són àmbits d’esdeveniments paral·lels i interconnectats. D’entra-
da, el cel és l’àmbit o espai de la pau i del triomf, del repòs posterior a la
lluita, de la lloança i l’acció de gràcies, mentre que la terra és seu de la tri-
bulació i de la persecució, del testimoni i de la perseverança. Però la inter-
connexió actual entre l’un i l’altra fan que la terra reflecteixi allò que és del
cel (sobretot, la lloança a Déu) i que el cel assumeixi allò que és terrenal
(sobretot, el testimoni dels màrtirs). 
5.2.1. Antagonisme terrenal i victòria celestial
Un exemple significatiu de la connexió entre les històries del cel i de la
terra es troba en Ap 12, on es refereixen dues confrontacions: l’antagonis-
me entre la dona amb el seu fill i el drac (vv. 1-6.13-17) i la lluita entre
Miquel i aquest mateix drac, símbol de Satanàs (vv. 7-12). Es tracta de dos
episodis que s’esdevenen, de manera relacionada, en el cel i a la terra. 
D’una banda, en el primer episodi (vv. 1-6.13-17), el cel és testimoni de
l’aparició de la dona, ornada dels llumeners celestials (sol, lluna i dotze
estrelles), i també en el cel apareix el drac, amb els atributs propis del seu
poder (set caps amb set diademes i deu banyes). Després, el drac es prepa-
ra per devorar el fill de la dona, tan bon punt aquest neixi, però el fill de la
dona és endut cap al tron de Déu —cap al cel més alt— i ella fuig prodi-
giosament al desert, a la terra. Aleshores el drac continua la lluita a la terra:
una riuada vomitada pel drac contra la dona és neutralitzada per la terra,
convertida en aliada dels designis divins. Rabiós per no haver pogut elimi-
nar la dona amb el seu fill, el drac es concentra ara en els descendents d’e-
lla, els deixebles de Jesús. 
El segon episodi (vv. 7-12), intercalat amb el primer, pretén explicar per
què el drac ha hagut de deixar el seu lloc en el cel i, amb els seus àngels,
ha estat llançat a la terra. La causa ha estat la derrota celestial de Satanàs
i els seus àngels davant Miquel, amb els àngels que li fan costat. La conse-
qüència és formulada en termes de plany per «la terra i el mar», que ara
hauran de sofrir la indignació furiosa del diable. Mentre el cel pot respirar
tranquil, amb un Satanàs vençut, la terra es torna un camp de batalla, en
el qual el diable desplegarà tota la seva malignitat. 
Tanmateix, la relació cel-terra no s’acaba amb els fracassos celestials de
Satanàs (intent fallit de devorar el fill de la dona i sonora derrota en la seva
lluita contra Miquel i el seu exèrcit angèlic). Aquests fracassos esclatants
s’expliquen pel gran esdeveniment que ha tingut lloc a la terra: el triomf del
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Messies. Satanàs ha caigut de la seva posició de força i la seva dominació
ha arribat al final perquè la salvació de Déu ha irromput a la terra. El dia-
ble ha perdut el seu lloc de privilegi, i l’instrument de la seva derrota ha
estat el Messies Jesús, l’Anyell mort a la creu, que l’ha vençut donant la vida
(12,11). Al martiri de l’Anyell s’afegeix la fidelitat i la fermesa dels qui, a la
terra, són encara combatuts i posats a prova (12,17). 
Cel i terra marxen ara en total paral·lel. Així, les blasfèmies contra el
cel (Déu, el tabernacle celestial i els qui hi habiten), proferides per la bès-
tia, es converteixen en agressions contra el poble sant i en un poder omní-
mode que s’abat sobre tots els homes de la terra: la revolta contra Déu i la
persecució dels seus fidels van constantment aparellades. El qui es gira
contra el Sant del cel, es gira igualment contra els sants de la terra (13,6-
7). El martiri és, doncs, una condició habitual entre els qui, a la terra, són
víctimes del mal desfermat. La terra queda plena de la «sang del poble sant
i dels profetes» (16,6) com a conseqüència de la violència de la gran
Babilònia, opulenta i injusta, que no tremola a l’hora d’immolar els qui
segueixen l’Anyell (18,24). La imatge de la borratxera serveix bé per a qua-
lificar les muntanyes de violència que impera arreu i que es manifesta
especialment amb el vessament de «la sang del poble sant i dels màrtirs de
Jesús» (17,6). 
Precisament al cel hi trobem un clar reflex de la situació de martiri que
s’estén per la terra. Els màrtirs, com els dos profetes assassinats a Jerusa-
lem, o com Antipes, màrtir de l’Església de Pèrgam, són els testimonis
fidels colpits per un mal fosc i sostingut, representat per Satanàs (2,13;
11,7). Doncs bé, en el santuari celestial, sota l’altar que s’hi troba, hi ha «les
ànimes dels qui havien estat immolats per la causa de la paraula de Déu i
del testimoni que n’havien donat» (6,9). Uns i altres, els de la terra que
encara no han patit martiri i els del cel que ja han passat pel testimoni mar-
tirial, són servents de Déu. La seva història és convergent. Comença amb
el martiri aquí a la terra i continua amb la seva estada en el cel, a l’espera
de la justícia divina que ha de colpir aquells que els havien colpit: «els
homes de la terra» (6,10). Per tant, terra i cel són àmbits habitats pels màr-
tirs de l’Anyell, el primer màrtir: al cel hi ha els qui ja han passat per «la
gran tribulació» i són davant de Déu (7,14-15) i a la terra, els qui encara
són «condemnats a mort» pel fet de negar-se a adorar la bèstia, la que
impera arreu (13,15). Tanmateix, la sort dels màrtirs no admet dubtes. Els
dos profetes assassinats a Jerusalem són reivindicats per Déu: l’esperit de
vida retorna dintre d’ells, ressusciten i pugen al cel gràcies a la força divi-
na (11,11-12). Igualment, la certesa dels qui moren en el Senyor (14,13)
descansa sobre la promesa de Déu en el cel. Allí els espera el repòs i la
recompensa de les seves obres, del seu testimoni (14,14). En el tema del
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martiri, la continuïtat i el paral·lelisme entre cel i terra són totals. Es trac-
ta ben bé d’una única història.7
5.2.2. Minoria terrenal i majoria celestial 
Un altre exemple, el constitueixen la vida de lloança dels habitants del
cel, plasmada en les grans litúrgies celestials, i la vida de perseverança dels
qui, a la terra, no s’aparten de la fidelitat a Jesús. En la visió que introdueix
la secció dedicada als set segells (4,1-8,1) es descriu la reacció dels quatre
vivents i dels vint-i-quatre ancians després que l’Anyell prengui el docu-
ment de les mans divines, cosa que ningú del cel no havia estat capaç de
fer. Tots adoren l’Anyell, mentre porten a les mans una cítara i una copa
d’or, «plena de perfum d’encens, que són les pregàries del poble sant» (5,8).
És a dir, les pregàries que pugen al cel des de la terra, no es perden ni es
malmeten. Hi ha qui les recull i les presenta al tron de Déu. En 8,3 és un
àngel el qui ofereix l’encens «amb les pregàries de tot el poble sant». Tan-
mateix, en la primera litúrgia del llibre de l’Apocalipsi (cc. 4-5), la relació
cel-terra esdevé intensa. El fet que l’Anyell prengui el document i obri així
el final de la història és celebrat, successivament i amb sengles càntics, pels
vivents i pels ancians, pels àngels i per tot el cosmos (cel, terra, i fins i tot
els inferns i el mar). «Totes les criatures», tot allò creat —pertanyi al món
que pertanyi— eleva un càntic de lloança a Déu i a Jesucrist, manifestant
així un acord total, una sintonia sense fissures del cel i de la terra, i fins i
tot dels àmbits còsmics més obscurs (els inferns i el mar) (5,13) (!). 
Per l’altre costat, el poble sant, els qui es consideren seguidors de l’A-
nyell a la terra, es mouen en una fe perseverant que no es fa enrere davant
la persecució. Aquests prefereixen la captivitat (la mort lenta) o la mort (l’e-
xecució) abans d’adorar la bèstia, la gran blasfemadora, la que indueix tot-
hom a renegar del Déu viu (13,9-10). O bé no s’avenen a portar l’encuny del
nom de la bèstia, és a dir, a estar marcats per una submissió totals als seus
dictàmens (14,11). La marca que porten és el nom de Déu, en tant que
columnes del temple celestial (3,12). Els qui segueixen l’Anyell refusen de
ple la marca que indicaria la seva pertinença a la bèstia, perquè porten al
front una altra marca, que els ha estat imposada per a preservar-los dels
mals que amenacen la terra (7,2-3). Precisament aquests, els qui portin a
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7. E.-B. Allo, en el seu Comentari, es refereix a una «disposition continue» entre escenari
terrestre i escenari celestial i evoca amb raó els misteris medievals, que divideixen l’espai escè-
nic entre cel, terra i infern (Saint Jean. L’Apocalypse [Études Bibliques], Paris: Gabalda 1921,
p. LXXI).
la terra la marca de Déu, rebran, en el cel, la marca celestial, la que asse-
nyala que pertanyen al Déu viu i a la ciutat de Déu. Alternatius al projecte
i a la ideologia de poder-submissió que difon la bèstia, es consideren hono-
rats de revestir-se de les bones obres que els fan agradables a Déu (19,8).
La seva resposta a la pressió que els arriba de la bèstia i del seu entorn,
absolutament majoritari, passa per la perseverança i la fe, mantingudes
amb una tenacitat extrema. No és estrany que, quan cau Babilònia, centre
de maleficis, enganys i injustícies, el cel i la sanior pars de la terra, a l’uní-
son, se n’alegrin. La realització de la justícia de Déu equival a l’alleugeri-
ment de la pressió exercida per Babilònia sobre «el poble sant, els apòstols
i els profetes» (18,20). 
Per tant, hi ha una part petita de la terra que segueix l’Anyell i es troba
en sintonia amb el cel, i una majoria que viu subjecta a la bèstia en una
terra dominada per la força poderosa i abassegadora del mal. Certament,
l’estratègia de l’autor de Jn passa per la radicalització de la situació histò-
rica en què es troba la minoria cristiana de l’Àsia Menor, i no és aliè a
aquest fet la contraposició metafòrica entre un indefens anyell immolat i
una terrible bèstia, barreja de pantera, ós i lleó i que representa el poder
aparentment invencible, enemic dels cristians (13,2-3). Després d’Ap 12, en
què la contraposició s’estableix entre la dona amb el seu fill i el drac,8 entre
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8. Aquesta contraposició es produeix a partir del c. 12, amb els dos senyals prodigiosos
que apareixen en el cel: la dona amb el fill i el gran drac roig. La dona no rep cap nom però els
seus descendents són presentats com «els qui guarden els manaments de Déu i mantenen ferm
el testimoni de Jesús» (v. 17). Es tracta, doncs, de l’Església cristiana, evocada en el v. 10 amb
el terme «germans», si bé la referència a la maternitat de la dona aproxima la seva figura a
Maria, la mare històrica del Messies (vegeu Jn 2,1-4; 19,25-27). Vegeu U. VANNI, L’Apocalisse.
Ermeneutica, esegesi, teologia (Suppl. RBI 17), Bologna: Dehoniane 1988, pp. 333-347. En
canvi, el fill és anomenat «Messies» i «Anyell» (Ap 12,10.11) i, al final del c. 12, se n’esmenta el
nom propi: «Jesús» (v. 17). La identificació es completa dient que aquest fill «va ser endut cap
a Déu i cap al seu tron» (v. 5), en referència a la resurrecció-exaltació de Jesús. Pel seu costat,
el drac és anomenat «diable» i «serp antiga», i també se n’esmenta el nom propi: «Satanàs» (v.
9). La identificació del drac es complementa amb la informació que «va ser llançat a la terra»
(v. 9) i al «mar» (v. 12). A més, es dóna la significació dels dos noms: «salvació» (v. 10), referi-
da a Jesús, i «el qui enganya [...] el qui acusa» (vv. 9.10), referida a Satanàs. Tot plegat porta a
concloure que en Ap 12, amb la setena trompeta i al bell mig del llibre, es produeix un salt qua-
litatiu en el relat: «Ara arriba la salvació» (v. 10), que passa per la mort martirial de Jesús a la
creu, per la «sang de l’Anyell» (v. 11). Notem que el terme «salvació» (3 vegades en tot l’Ap)
retorna abans del setè segell (7,10) i després de la setena copa (19,1). La salvació es desclourà
amb la fi de Babilònia (cc. 17-18) i la derrota de les forces del mal (cc. 19-20) i amb la glòria
de Déu i de l’Anyell en la nova Jerusalem (cc. 21-22). Aquest esquema de lluita-victòria-glòria,
present en Ap 12-22, recorda de prop Jn 13-20. Sobre Ap 12, vegeu D. ROURE, «Del text al lec-
tor. Estudi exegètic d’Ap 12,1-18», en A. PUIG I TÀRRECH (ed.), El text: lectures i història (ScrBib
3), Barcelona: PAM-ABCat 2001, pp. 61-74.
els cc. 13-20 la confrontació es planteja entre l’Anyell () i la bèstia
(), en una assonància verbal evident. El pas es fa mitjançant el con-
feriment del poder del drac a la bèstia: l’un i l’altra tenen set caps i deu ba-
nyes (comp. 12,3 i 13,1).9 Abans, però, l’Anyell ha estat presentat amb ter-
mes semblants: té set banyes i set ulls (5,6). L’Anyell és celestial, però els
seus ulls, «que són els set esperits de Déu», indiquen un coneixement
il·limitat sobre tot allò que passa a la terra; de fet, per la terra corren els
seus set esperits, que ell ha enviat. La terra és també el marc d’actuació de
la bèstia que ha pujat del mar, del món tenebrós vinculat amb els poders
malignes del diable. Llavors, en el que semblaria ser una lluita desigual,
l’Anyell i la bèstia (compòsit de pantera, ós i lleó!) es troben a la terra. En
aquesta lluita, la bèstia és acompanyada per una altra bèstia, que posa les
seves argúcies al servei d’aquella, amb la intenció que tothom adori la bès-
tia principal i la seva estàtua (
).10
A la terra la bèstia desplega tot el seu poder i fa veure que posseeix un
control sobre el cel: fins i tot en fa ploure foc, com si tingués poders divins
(13,13). Es pretén convèncer la gent que habita a la terra que la bèstia arri-
bada del mar és més forta que el cel, que Déu mateix. La bèstia es presen-
ta com a divinitat omnipotent i invencible, com algú que pot atribuir-se
títols i formes divines. Així, aquesta bèstia pretén que tothom l’adori i desa-
fia Déu amb blasfèmies contra el seu nom i contra el cel i els que hi habi-
ten (13,6). Fins i tot s’atribueixen poders sobre la mort, en la mesura que
és curada una pretesa ferida mortal que tenia; en això desafia directament
l’Anyell, degollat i vivent per sempre. La bèstia vol fer un cel a la terra, però
al revés: pretén apropiar-se i anul·lar Déu, fer-se seu allò que caracteritza
l’Anyell, dominar la mort mateixa, tenir subjectes tots els homes mit-
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9. La diferència rau en les diademes. El drac les porta als set caps, mentre que la bèstia les
porta a les deu banyes. 
10. Com es manifesta en altres aportacions d’aquest volum, el terme 
 té un sentit tèc-
nic i teològic en els LXX a partir de Gn 1,26-27. Tanmateix, en Ap el terme sempre és usat en
sentit negatiu, ja que s’aplica a la imatge o estàtua de la bèstia, símbol del poder polític opres-
sor i injust. La «marca» () del Déu viu, que porten els salvats (7,2), es contraposa a
l’«encuny» () de la bèstia, contrasenya ineludible per a participar en el mercat, el siste-
ma fonamental del seu reialme (13,16). Els qui porten l’encuny són els adoradors de «la bèstia
i la seva estàtua (
)» (16,2). Aquesta fórmula, típica d’Ap (14,9.11; 15,2; 16,2; 19,20; 20,4),
juntament amb l’expressió «l’estàtua de la bèstia» (13,14.15), indiquen un ús pròxim a Mc 12,16
(referència a la cara o imatge del Cèsar gravada en els denaris romans), a Flavi Josep i a no
pocs passatges del Targum. En canvi, en el judaisme la teologia de l’home, imatge de Déu, és
central. Valgui per tots un text de Levític Rabà 25,25 (34,3), on Hil·lel, després d’observar com
algú neteja una estàtua, comenta que n’hi ha que netegen estàtues/imatges però que la verita-
ble imatge/icona de Déu és l’home. Igualment, Pau, en 1Co 11,7, al·ludeix a Gn 1,27: «[...] l’ho-
me [...] és imatge i glòria de Déu». Vegeu l’aportació d’Enric Cortès en aquest volum.
jançant l’obligació de dur l’encuny a la mà o al front i d’adorar la seva està-
tua (c. 13). Els habitants de la terra, sotmesos als seus enganys i merave-
llats davant els seus prodigis, es rendeixen i es convencen que la terra s’ha
convertit en cel gràcies al mercat i als plaers (18,3). 
La bèstia pretén fer de la vella ciutat, Babilònia, una terra celestial. La
nova Jerusalem, el món nou, serà l’alternativa a aquesta pretensió fal·laç
basada en l’opressió: la «terra celestial» serà tan sols la ciutat de Déu, com
veurem tot seguit en el punt 6. Babilònia pretendria ser la resposta a tots
els anhels humans, la realització de totes les esperances, però s’ha construït
sobre la violència, la injustícia i el pecat i acabarà víctima d’ella mateixa:
els seus antics aliats la faran caure (17,16). Babilònia pretenia abolir la dis-
tinció entre terra i cel, usurpant el lloc de Déu, com pretenien fer l’home i
la dona al paradís, però tan sols l’amo de la vida i de la mort, l’únic pode-
rós, pot esborrar l’antiga distinció. Babilònia, la vella ciutat, fracassarà
engolida per un projecte de divinització estèril, i tan sols en la nova ciutat,
Jerusalem, es realitzarà el projecte de Déu. 
Mentrestant, els qui segueixen l’Anyell no s’afegeixen als dictats de la
bèstia i han de passar per una gran prova. La terra havia estat el lloc on «el
seu Senyor va ser crucificat» (11,8), i ara és l’indret on els qui no vulguin
reconèixer l’autoritat de la bèstia i adorar la seva estàtua seran condemnats
a mort (13,15). Babilònia, la dona-mare de totes les prostitucions —antítesi
de la dona-mare del Messies i dels seus descendents—, acabarà embria-
gant-se «de la sang del poble sant i dels màrtirs de Jesús» (17,6). La terra,
dominada per un mal inestroncable que es presenta com a bé màxim, no
pot conèixer cap altra sort que la fi. La imatge de la collita de blat i de vi
(14,14-20) assenyala la impossibilitat, per a la terra, de mantenir un futur
autònom: la seva història ha d’unir-se a la del cel. Però això només serà
possible quan apareguin el cel nou i la terra nova. 
6. La unió de cel i terra en la nova Jerusalem
La relació entre terra i cel es dilucida i es resol en els darrers compas-
sos del llibre de l’Apocalipsi. Concretament, en els cc. 21-22, després que
ha estat narrada la destrucció definitiva del poder del mal i la seva reclu-
sió en l’estany de foc, arrenca l’última de les set visions del llibre (21,1-
22,5). Els dos versets que l’encapçalen (21,1-2) són programàtics. El pro-
feta Joan explica que ha vist «un cel nou i una terra nova». Això significa
que «el primer cel i la primera terra havien desaparegut». I afegeix: «I de
mar ja no n’hi havia» (21,1). A continuació veu que baixa «del cel, venint
de Déu, la ciutat santa, la nova Jerusalem» (21,2). Aquests són els termes
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amb què Ap planteja la resolució de l’enigma relatiu al final de la histò-
ria. 
Els vv. 1-2 d’Ap 21 s’integren, però, en la unitat 21,1-5a, el fragment que
antecedeix a 21,5b-8, els versets que D. Hellholm considera «el resum de l’A-
pocalipsi de Joan».11 De fet, la unitat 21,1-5a ve a ser la condició de possi-
bilitat de 21,5b-8. Aquí, en efecte, amb l’expressió «ja s’han complert!» (v. 6)
es remarca que ha arribat el moment de la realització definitiva i total de les
promeses de Déu, principi i fi, alfa i omega de la història. Tot el llibre de l’Ap
és vist ara sota aquesta òptica, sota l’òptica del compliment de la paraula
divina.12 Però la culminació de la història és aquí perquè, ara, en aquest
moment del relat, es narra l’arribada del món nou i se n’expliciten els qui hi
participaran: el món nou és anomenat «la nova Jerusalem» (21,1-5a) i els
«fills» de Déu seran els habitants d’aquesta nova i última ciutat (21,5b-8).
Per tant, és ben possible que, per a reprendre l’afortunada definició de Hell-
holm, calgui considerar les dues unitats (21,1-5a i 21,5b-8) —i no tan sols la
segona— el resum del llibre de l’Apocalipsi. L’eix de les dues taules del díp-
tic seria 21,5b, on Déu mateix s’adreça al profeta i el commina a escriure
«aquestes paraules, perquè són veritat i dignes de tota confiança». Efectiva-
ment, sembla clar que les paraules esperades amb delit pels lectors són les
que donen una resposta a les seves preguntes més punyents: Quina serà la
realitat última, posthistòrica, que cal esperar de Déu? Qui hi prendrà part?
En conseqüència, en un sentit ampli, l’expressió «aquestes paraules» de
21,5b es refereix a tot el llibre de l’Apocalipsi però, en un sentit precís i pri-
mer, es refereix a les dues unitats adjacents (21,1-5a i 21,6-8) que en resu-
meixen el contingut i expressen l’estat final de la humanitat, el nou paradís. 
En la unitat 21,1-5a tres són els actors d’un ràpid crescendo: Joan (vv.
1-2), la veu forta que ve del tron (vv. 3-4) i el qui seu al tron, Déu mateix (v.
5a). Ara bé, malgrat la diversitat d’actors, la unitat presenta una estructu-
ra interna concèntrica en la qual les tres intervencions s’integren en un
esquema construït segons els elements següents: 
v. 1a – (a’) v. 5a. Tot és nou: cel nou i terra nova.
v. 1b – (b’) v. 4b. Les coses primeres han passat: cel primer i terra pri-
mera.
v. 1c – (c’) v. 4a. No hi ha mar: ni mort, ni dolor, ni crits ni sofriment.
v. 2 – (d’) v. 3. La nova Jerusalem és el tabernacle comú de Déu i els
homes. 
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11. «Ap 21,5-8 constitutes the summary of the Apocalypse of John from the lips of the
Supreme Divinity on the throne» («The Problem of Apocalyptic Genre and the Apocalypse of
John», Semeia 36 [1986] 13-64, aquí p. 46). 
12. VANNI, Apocalisse, 267. 
Notem que en aquesta estructura de quatre elements, a) i d) represen-
ten allò nou i perpetu, allò que resta eternament, mentre que b) i c) són la
realitat caduca i passada, allò que desapareix per no tornar. L’afirmació
fonamental és, evidentment, la que es troba en d): la nova Jerusalem com
a tabernacle comú de Déu i els homes. Notem encara que la primera sèrie
(a-d) correspon a allò que el profeta veu, mentre que la segona (a’-d’) recull
el missatge diví, transmès per la veu forta que ve del tron i pel qui seu al
tron en persona. Així, les dues sèries d’informacions es complementen, i la
segona amplia i especifica la primera. 
6.1. Cel i terra d’abans (vv. 1b.4b)
L’acte creador de Déu segons Gn 1 afecta el cel i la terra, però també el
mar, com a conseqüència de la reunió de les aigües que hi ha sota el cel (vv.
1.10). Cel, terra i mar, tot és «bo». Ara bé, la visió desmitologitzada de les
tres parts del cosmos (superior, mitjana, inferior), pròpia de Gn 1, no és
compartida pel pensament apocalíptic. En l’apocalíptica, el poder del mal,
contrari a la creació divina, se situa en el seu lloc propi de caos i d’obscu-
ritat: el mar, les aigües profundes, l’oceà, els abismes, allí on habiten els
monstres marins, el prototipus dels quals és Leviatan. En Is 27,1 es llegeix:
«Aquell dia, el Senyor, amb la seva espasa dura, gran i forta, actuarà con-
tra Leviatan, la serp esmunyedissa i tortuosa, i matarà [aquest] Drac de la
mar». El mar com tal és objecte de l’atac victoriós diví, vinculat amb la crea-
ció: «Déu estén el nord del cel damunt el buit, penja la terra sobre el no-res
[...] Amb el seu poder ell parteix el mar, amb el seu enginy esclafa Rahab»
(Jb 26,7.12). De fet, del mar pugen, segons Dn 7,3, «quatre bèsties», men-
tre que, segons Ap 13,1, en puja «una bèstia que tenia deu banyes i set
caps», símbols, en ambdós casos, dels grans imperis del moment.13
Tanmateix, el poder del mal no se circumscriu als abismes, sinó que, en
el llibre de l’Apocalipsi i d’acord amb l’apocalíptica jueva tradicional,
ocupa un lloc en el cel fins al moment en què n’és expulsat.14 Així Satanàs
perd «el seu lloc» en el cel (Ap 12,8) gràcies a la mort victoriosa del Mes-
sies i el testimoni dels qui comparteixen el seu martiri (12,11). No som
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13. Sobre Dn 7 i en general sobre l’apocalíptica jueva i cristiana, vegeu J. J. COLLINS, The
Apocalyptic Imagination. An Introduction to Jewish Apocalyptic Literature, Grand Rapids, MI –
Cambridge: Eerdmans 21998, pp. 88-115 i 256-283. Que la bèstia pugi dels abismes del mar,
sacsejats per grans corrents, té a veure amb les condicions socials i polítiques turmentades que
precedeixen i acompanyen l’aparició de les tiranies polítiques. 
14. En 2Hen 7 s’explica que en el segon cel, per damunt dels dipòsits dels fenòmens
atmosfèrics, hi ha els àngels apòstates, condemnats i torturats.
lluny de la manera com Jesús expressa l’arribada del Regne: «Jo veia
Satanàs que queia del cel com un llamp» (Lc 10,12). Segons Ap 12,9 Sata-
nàs és «llançat a la terra» on combat contra els descendents de la dona,
fidels a Déu i a l’Anyell (12,17), i on tenen lloc les dues batalles finals i vic-
torioses del Messies. Després de la primera, Satanàs és tancat als abismes
(20,3), i, finalment, amb la bèstia i el fals profeta, és llançat a «l’estany de
foc atiat amb sofre» (20,10). És clar, doncs, que hi ha un trajecte descen-
dent del drac roig o serp antiga, anomenat Satanàs: des del cel (12,3) és
llançat a la terra (12,19) i d’aquí és llançat a l’estany de foc (20,10), on l’a-
companyarà la mort amb el seu reialme, igualment llançada a aquest estat-
ge etern (20,14). 
Per tant, la desaparició del cel i la terra primers comporta la desapari-
ció del mar. El cosmos tripartit s’ha fos. La realitat antiga, tant la que con-
tenia els prototipus com la que els reflectia, la que era determinada pels
estrats còsmics (cel, terra, mar) s’esvaeix. Les forces del mal han estat reu-
bicades en l’estany de foc i sofre, ja que la fesomia de la realitat primera,
la coneguda fins ara, ha quedat capgirada. Es produeix un nou principi,
una nova , i per aquesta raó la serp del començament o antiga (
) ha deixat de tenir-hi cap paper: el seu reducte propi és ara l’es-
tany de foc, lloc de reclusió, no el mar, l’àmbit en el qual desplegava la seva
potència. No sense una punta d’ironia, l’autor d’Ap converteix l’ample mar
en un simple llac, en un estany, i les aigües poderoses dels abismes esde-
venen un bassiol de foc pudent. 
En una paraula, «les coses d’abans han passat» (21,5a). S’ha esvaït el
cosmos primer, format pel cel, la terra i el mar, aquell cosmos on es podien
establir imatges i reflexos des d’un món (celestial) vers un altre (terrenal),
aquell cosmos on es produïa una lluita dolorosa que comportava el marti-
ri dels testimonis fidels en una terra a mercè de les forces que pujaven del
mar hostil i terrible. Realment, «ha arribat la salvació» (12,10), que ara es
realitzarà en un món nou. Es compleixen les paraules profètiques de Jesús,
amarades de nocions apocalíptiques: «El cel i la terra passaran» (Mt 24,35
par. Mc 13,31 par. Lc 21,33). De fet, la idea ja era present en el Salm 102,27:
«ells [el cel i la terra] passaran, però tu [Senyor] perduraràs». O bé en 1Hen
91,16: «El cel passarà [...] i tots els poders del cel pujaran per sempre amb
una claror set vegades intensa». 
6.2. Ni mar ni mort (vv. 1c.4a)
La traducció, en categories antropològiques, de la desaparició de la rea-
litat primera o caduca, expressada fins ara en categories còsmiques, arriba
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en el v. 4. En concret, aquí s’explica la desaparició del mar, del reialme de
les forces del mal i de la mort, dels abismes primordials on senyorejaven
els poders opressors d’una humanitat sotmesa a l’engany (v. 1c).15 En efec-
te, no és casual que l’última referència a Satanàs del llibre de l’Apocalipsi
es faci en aquests termes: «el diable que els havia enganyat», és a dir, que
havia enganyat tots els pobles (20,8.10).
Aquesta desaparició del mal implica l’eliminació de les seves conse-
qüències directes sobre la vida dels homes. El v. 4a està construït amb la
repetició de la fórmula «ja no existirà» (

). Ara bé, aquesta fór-
mula és gairebé idèntica a la del v. 1c: «ja no existia [existeix]» ( 


). En el v. 4a, allò que deixa d’existir és, en primer lloc, la mort i, en segon
lloc, dol, crits i sofriment, en una paraula, el seguici de la mort. Hi manca
només el plor, que és esmentat al començament del v. 4 («eixugarà tota llà-
grima dels seus ulls»). Sembla talment que vegem avançar la mort en un
baiard, portada a sepelir pels seus quatre adlàters: el plor, el dol, el crit i el
sofriment. D’aquests quatre el primer és el plor. En efecte, com remarca U.
Vanni, les llàgrimes són denominador comú del qui està de dol, del qui
crida i gemega i del qui sofreix.16 Mort i plor són dues realitats afins que
caracteritzen la vida de l’home, i per això apareixen vinculades en Is 25,8,
el text en el qual s’inspira Ap 21,4: «[...] engolirà per sempre la mort. El
Senyor Déu eixugarà totes les llàgrimes [...]».
És clar que la desaparició del mar i de la mort asenyalen un capgirament
de les condicions amb què fins ara s’ha desenvolupat la vida de la humani-
tat. En Ap 20,13 es llegeix que, abans del judici, són «retornats» tots els qui
han mort. Tots aquests havien estat engolits o fets captius per una tríada: el
mar, la mort i l’hades o reialme de la mort. Per tant, una part immensa de
la humanitat que ha de participar en el judici universal de Déu està o ha
estat subjecta a les forces de mort, les quals són mestresses dels qui, quan
acaben la vida, han de baixar en un lloc inhòspit i sense esperança. Tan sols,
amb motiu del judici darrer de la història recobren la llibertat en relació als
poders que els sotmetien: mar, mort i hades o inferns funcionen com una
sola cosa, com a estatge dels qui no viuen. No és estrany que en el món nou
les tres realitats, que es confonen entre si, acabin la seva funció. El mar, seu
de les forces del mal, connectat amb els abismes, s’esvaeix perquè l’hades
ha quedat buit i la mort, juntament amb ell, han passat de carcellers a pre-
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15. El mar representa les forces hostils a Déu i a la humanitat. Vegeu R. STEFANOVIC, Reve-
lation of Jesus Christ. Commentary on the Book of Revelation, Berrien Springs, MI: Andrews
University Press 2002. Curiosament, però, en 4Esd 3,51 del mar també en puja el Fill de l’ho-
me. La caracterització dels espais còsmics no és sempre definida amb un mateix signe. 
16. VANNI, Apocalisse, 263. 
soners en el terrible estany de foc. Semblantment, en OrSib 5,158 se’n cer-
tifica la fi: «i el mar fugirà». En canvi, en un text apocalíptic no distant d’Ap,
es diu que «el mar tornarà a l’abisme i la totalitat de les aigües caurà», com
si quedessin xuclades pels pous abismals (AssMos 10,6).
Aquesta desaparició còsmica de la mort implica, però, la desaparició
antropològica del gran enemic que afeixuga la nissaga humana. En 20,14
la mort es fon com a realitat còsmica, reduïda i sotmesa a un miserable
estany de foc, i en 21,4 la mort com a realitat antropològica fa la mateixa
fi. La mort deixa d’existir, deixa de colpir la vida humana. Amb ella fugen
per sempre dels ulls humans les llàgrimes, i ja no tenen sentit el dol, els
crits i els sofriments. Amb la mort còsmica llançada al foc de sofre, el seu
corteu de desgràcies, encapçalat per la mort mateixa, desapareix de l’horit-
zó humà. La immortalitat personal arriba com una conseqüència natural
de la derrota còsmica de la mort i de les forces del mal. Els poders que sub-
jectaven els homes i que els arrossegaven a la mort han estat desarborats i
reclosos per sempre. El cel i la terra són nous perquè el gran opressor ja no
hi és. La mort, en totes les seves formes, ja no compta en la vida dels
homes. Per tant, el cel i la terra que ara existeixen són totalment diferents
dels d’abans: la mort ha desaparegut, ha perdut tota la seva força. 
6.3. Cel i terra nous (vv. 1a.5a)
En Is 65,17 es llegeix: «Crearé un cel nou i una terra nova». I encara en
Is 66,22 el Senyor manifesta que el nom de totes les nacions persistirà
davant d’ell «com el cel i la terra nova que jo creo». És clar que Ap 21,1a
(«vaig veure un cel nou i una terra nova») es presenta com el compliment
d’aquesta profecia, relativa a una nova creació que ocupa el lloc de la pri-
mera o antiga. És creat un món totalment nou, tant pel que fa a la realitat
celestial com pel que fa a la realitat terrenal.17 Assistim, doncs, a un segon
acte creador de Déu, que remet a Gn 1,1, la primera creació: «Al principi,
Déu va crear el cel i la terra». D’altra banda, la segona o nova creació es
caracteritza pel fet que cel i terra no formen dos mons separats dins un
cosmos que és obra de Déu, sinó que s’uneixen en la realitat d’un únic món
nou. En efecte, a diferència del que succeeix en Gn 1, on el cel i la terra
queden organitzats i omplenats i, per tant, diversificats com a àmbits sepa-
rats, en Ap 21 el cel nou i la terra nova s’identifiquen amb una única reali-
tat: la nova Jerusalem. En efecte, cel i terra ja no són àmbits diversos amb
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17. Ibíd., 255: «un mondo totalmente rifatto». 
zones reservades a les aigües de dalt i de baix i a la terra seca o bé amb fina-
litats específiques per a la vegetació (herbes, arbres), els llumeners, els
éssers vius (animals aquàtics, alats, feréstecs i domèstics) i l’home. Allò que
contenen el cel nou i la terra nova és tan sols una ciutat, habitada per Déu
i els homes. El cosmos esdevé una ciutat. 
Per tant, cel i terra són nous perquè formen una nova creació sorgida
del designi diví i perquè són totalment diversos del cel i la terra primers: el
principi de distinció i de separació que caracteritzava Gn 1, ara, en Ap 21,
es converteix en principi d’unió entre cel i terra. D’una certa manera, es
torna a la realitat unificada pressuposada per Gn 2, la realitat del paradís
o jardí de l’Edèn. Aquí no hi havia separació entre cel i terra, ja que Déu i
l’home hi convivien i conversaven de manera habitual, quasi natural, sense
barreres. L’home hi vivia i Déu s’hi passejava. Quan l’home, afeixugat pel
pecat, s’amaga entre els arbres, Déu el crida perquè surti. El jardí de l’Edèn
era un espai comú. El cel nou i la terra nova conflueixen ara en una reali-
tat compartida per Déu i l’home, en la qual no compten les separacions (Gn
1) sinó la unitat, la convivialitat.18
El món nou que ara es desclou és el resultat d’una nova creació. Es trac-
ta d’un nou començament en el qual les coordenades còsmiques han sofert
un canvi substancial. D’un esquema tripartit (cel, terra, mar-inferns) es
passa a una realitat única que rep el nom de «ciutat santa» o «nova Jeru-
salem» i que substitueix la realitat antiga, fraccionada i presidida per la
fatiga del trànsit i la jerarquització dels éssers que la poblen. En darrer
terme, que hi hagi tan sols un cel nou i una terra nova, sense mar, signifi-
ca que el cel ha baixat a la terra i que, per tant, la terra ha deixat de ser un
àmbit de confrontació (Ap 12,17) i s’ha convertit en un àmbit de benau-
rança. L’única realitat existent —i que mereix el nom de «realitat»— és el
cel-terra nous, és a dir, la terra celestial.19 En efecte, l’estany de foc i sofre,
que ara hostatja les forces del mal i la mort, no és una realitat assimilable
i contraposable a l’altra sinó un racó residual, una mena d’àmbit sense con-
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18. En Ap 21,1-22,5 es produeix una fusió dels dos horitzons fonamentals de la vida crea-
da: el còsmic (cel-terra) i l’antropològic (ciutat-camp). El cosmos i l’ésser humà es reconcilien
en la nova ciutat, de mides còsmiques i de mesura personal, en la qual l’home veu realitzat el
seu somni de ser plenament amic de Déu. Perquè això sigui possible, el cel i la terra han de for-
mar una sola realitat en la nova Jerusalem. Aquesta, d’altra banda, ha d’integrar elements
urbans (muralla, portes, fonaments, plaça) i elements agraris (rius, arbres, fruits), que són els
propis del paradís. L’autor d’Ap fa una síntesi entre l’horitzó còsmic (cel i terra, Gn 1) i l’horit-
zó antropològic (paradís o jardí, Gn 2).
19. De manera semblant, quan Pau vol explicar la naturalesa dels cossos ressuscitats parla
del «cos espiritual» (1Co 15,44). A nivell còsmic, es pot dir que la terra esdevé una realitat
transfigurada de la qual ha desaparegut tot rastre de mal. Per això ens referim a la nova reali-
tat amb l’expressió «terra celestial». 
sistència ni forma, presidit per la dissolució i l’extrema feblesa de tot allò
que hi ha estat llançat, sotmès a una acció inexorable d’esvaïment.20
El cel i terra nous o bé, en l’expressió encunyada aquí, la terra celestial
suposen el capgirament del cosmos tal com ara s’entén.21 L’autor d’Ap
subratlla profèticament —i valgui la tautologia— la novetat del món nou,
és a dir, la diferència substancial entre aquest món i l’altre. El món nou, la
terra celestial, ja havia estat anunciada en Ap 5,9-10, on es deia que gent
de totes les procedències, plurals pel que fa a l’ètnia i llengua, seran «sacer-
dots dedicats al nostre Déu, que regnaran a la terra». Naturalment, aques-
ta terra tan sols pot referir-se a la terra celestial, al món nou, en el qual els
testimonis de Jesús compartiran el tron amb ell i amb Déu mateix (3,21).
També en aquest punt el capgirament és total. La distinció entre rei i súb-
dits s’esborra i Joan pot dir que la reialesa de Jesús és compartida pels qui
li han estat fidels (1,9). El tron passa a ser la seu dels cridats a la vida. Els
atributs divins (reialesa, tron) esdevenen propietat dels humans en el món
nou, en la terra celestial. El cosmos, tal com està articulat en la primera
creació, ha quedat definitivament periclitat. 
6.4. La nova Jerusalem (vv. 2-3)
A diferència de Ga 4,26 i d’He 12,22 on es parla de la «Jerusalem celes-
tial» com l’àmbit al qual s’atansaran els cridats a formar part de l’assem-
blea festiva escatològica, en Ap 21,2-3 és la «nova Jerusalem» la que baixa
del cel i ve a trobar la humanitat en l’espai que li és propi: la terra. Per això
apareix una nova i única entitat que ultrapassa la vella subdivisió triparti-
da còsmica i que més amunt hem qualificat de «la terra celestial».22 Aques-
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20. El turment del foc (Ap 20,10.14) es presenta menys com un sofriment insuportable que
com una destrucció constant, una dissolució de les forces de mal, en altre temps poderoses i
ara reduïdes a una total inconsistència. El foc és símbol d’una realitat inconsistent, volàtil, eva-
nescent: el revers del poder és la total impotència, la manca de robustesa. A l’estany de foc
ningú no és res, res no és res. 
21. En l’apocalíptica jueva el món nou arriba com a resultat d’una purificació progressiva
(1Hen 45,4-5; Jub 23,18) o com a conseqüència d’un nou començament (OrSib 3,83; 1Hen
90,28-29; 4Esd 7,29; 2Ba 3,7-4,1). El llibre de l’Apocalipsi s’afilera amb aquesta segona con-
cepció. També aquesta és la tendència del NT: Mt 19,28 (


); 2Pe 3,13 (desapa-
rició del cel). Referint-se al llibre de l’Apocalipsi, Allo parla de «palingénésie totale» (Apocalyp-
se, 306). Parlen de «renovació» 2Ba 32,6 («el Totpoderós renovarà tota la creació») i 4Esd 7,75
(«tempora illa in quibus incipies creaturam renovare»). 
22. «The new earth and the new heaven are components of a single reality» (P. S. MINEAR,
I saw a New Earth. An Introduction to the Visions of the Apocalypse, Washington-Cleveland: Cor-
pus Books 1968, p. 272). 
ta és la naturalesa de la nova Jerusalem, assimilada al paradís. De fet, el
jardí primordial on foren instal·lats l’home i la dona era una terra sense
mort ni sofriment, en la qual Déu convivia amb ells: la presència amiga de
Déu i l’absència de mort i de llàgrimes caracteritzaven aquella «terra celes-
tial» i caracteritzen ara la nova Jerusalem, ciutat i núvia, terra plena de cel. 
D’acord amb el llenguatge isaïà (Is 52,1; 61,10), ens trobem davant una
ciutat que és anomenada santa i que és comparada a una núvia abillada
per al seu espòs. Segons Ap 19,7 i 21,9 aquest espòs és Jesucrist, l’Anyell,
que durà a terme les noces amb la humanitat salvada, no reduïda al sol
poble d’Israel, com era el cas de l’antiga aliança. De fet, notem que en Ap
21,3 la vella fórmula de l’aliança entre Déu i Israel és reinterpretada per tal
que inclogui gent de qualsevol ètnia i cultura, poble i origen. Així, es deses-
tima la fórmula habitual: «En aquell temps seré Déu de tots els clans d’Is-
rael i ells seran el meu poble» (

) (Jr-LXX 31,1). S’u-
tilitza, en canvi, una fórmula de gran abast i amb una tènue tradició en la
teologia jueva: «ells seran els meus pobles» (   
) (Ap
21,3). El pas del singular («poble») al plural («pobles») és altament signifi-
catiu, perquè indica que tots els pobles —també Israel— formen el nou
poble de Déu.23 En la terra celestial que és la nova Jerusalem, se superen
totes les dualitats, fins al punt que, en consonància amb el sentiment comú
de la comunitat cristiana primitiva, la distinció Israel-pobles s’esborra,
com s’esborra igualment la distinció cel-terra. L’aliança de Déu es fa amb
tota la humanitat. El concepte d’elecció d’Israel pertany a les realitats pri-
meres (les actuals!), no a la nova Jerusalem, on la nova aliança inaugura-
da per Jesús queda fixada per sempre, més enllà de qualsevol separació i
exclusivisme.24
De Jerusalem, es diu que és una ciutat «que baixa del cel [venint] de
Déu» (Ap 21,2). S’indica clarament que la font de la nova creació és el cel,
és Déu mateix qui la duu a terme. Es tracta, en efecte, d’una nova acció
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23. VANNI, Apocalisse, 260: «Tutti i popoli, a cominciare dai giudei, attraverso Cristo costi-
tuiscono il nuovo popolo di Dio». De tota manera, ja en Sl 47,10 llegim: «Els prínceps dels
pobles s’uneixen [com a] poble del Déu d’Abraham». Les versions antigues, començant pels
LXX, han esborrat la intenció universalista i han traduït: «s’uneixen al poble del Déu d’Abra-
ham». Però el text masorètic, de manera sorprenent, la manté. Per tant, en Sl 47,10, i també en
Is 66,22 («la vostra descendència i el vostre nom [dels pobles de la terra] persistiran davant
meu com el cel nou i la terra nova que jo creo»), l’aliança divina s’estén a tots els pobles. 
24. No tem que el lòguion del banquet del Regne (Q 13,28-29) col·loca, a la mateixa taula
i a peu d’igualtat, els patriarques i profetes d’Israel i «la gent d’orient i d’occident, del nord i del
sud», provinents de tots els pobles. La imatge resulta un antecedent clar de la reinterpretació
de la fórmula de l’aliança que es fa en Ap 21,3. La mirada universalista, activa en el missatge
de Jesús, s’escampa per tot el NT. 
creadora, i només pot realitzar-la el Senyor del vell cosmos que ara esdevé
el Déu del nou món, unificat en un sol àmbit: la terra celestial. La con-
sistència del món nou prové de Déu; per això, mentre la primera creació
fou el resultat d’una ordenació del caos, en la qual cada element (cel, terra,
mar) aconseguí una identitat pròpia i de la qual sorgí el cosmos, la segona
i definitiva creació és de fet una reintegració de la terra dins el cel, del món
de l’home dins el món de Déu. Per aquest motiu el cel baixa, Déu s’instal·la
a la terra i la seva ciutat passa a ser la ciutat dels homes, orfes de ciutat
després que la terra primera hagués desaparegut. La «terra celestial» baixa
de dalt, és a dir, l’estructura del món nou és obra de Déu. La nova realitat
només és la nova Jerusalem, idèntica al cel nou i la terra nova, és a dir, a la
terra celestial, que reprodueix el paradís de l’inici.25 La nova Jerusalem,
descrita en Ap 21,10-22,5, és una realitat total i totalitzant, imaginada com
un cosmos que ha quedat subsumit en una ciutat, de mesures i configura-
ció astrals.26
La novetat absoluta en la ciutat que baixa del cel és que Déu hi habita
i hi conviu amb els homes (Ap 21,3).27 I aquesta habitació no és provisio-
nal sinó perpètua.28 La ciutat terreno-celestial es converteix en residència
simultània de Déu i dels homes. Per a alguns autors, com U. Vanni, s’im-
posa la referència al tabernacle o tenda del desert, imatge diversa de la ciu-
tat però molt apropiada per a expressar la convivència entre Déu i els
homes. Per a d’altres, com P. Prigent, l’expressió no és una al·lusió a la
tenda del desert sinó que s’orienta cap a la presència de Déu que habita
enmig dels seus, segons allò que es llegeix en Lv 26,11-12: «Posaré enmig
vostre el meu tabernacle [...] Us acompanyaré amb la meva presència: per
a vosaltres jo seré el vostre Déu , i per a mi vosaltres sereu el meu poble»
(igualment Ez 37,27). El Targum a Lv 26,12 precisa: «Faré habitar la glò-
ria de la meva presència enmig vostre». També és ben explícit Za 2,14-15,
que esmenta els pobles com aquells amb qui Déu conviu: «Alegra’t, crida
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25. B. J. Malina – J. J. Pilch (Social-Science Commentary on the Book of Revelation, Min-
neapolis, MN: Fortress 2000) escriuen: «the new Jerusalem and the new earth are identical»
(250). Però també el cel nou és idèntic amb la nova Jerusalem. 
26. Segons Ap 21,16-17 Jerusalem és un immens cub de mesures astrals, de més de 2200
km per costat! En això se segueixen les concepcions astronòmiques de l’època que consideren
el quadrat i el cub (sis quadrats) figures geomètriques perfectes, bàsiques per a la construcció
del món darrer, perfectament harmònic. Malina-Pilch citen, a propòsit del valor del quadrat,
Aristòtil (Física 4,2030,10) i Plató (Timeu 55).
27. «The city [...] binds this new heaven and its earth together, for it is the place where God
dwells with his people» (MINEAR, New Earth, 273). 
28. H. B. Swete (The Apocalypse of St. John, London: Macmillan 21907, p. 278) subratlla
encertadament aquest punt. 
de goig, ciutat de Sió, que vinc a viure enmig teu [...] Aquell dia, moltes
nacions s’uniran a mi, el Senyor, i formaran part del meu poble». La
referència als «pobles», present en Ap 7,9.15 i en 21,3, assenyala la sem-
blança entre tots dos textos: «El qui seu al tron els farà viure en el seu
tabernacle» (Ap 7,15). Per tant, si Déu habita amb els homes és perquè vol
que els homes habitin amb ell, comparteixin el mateix espai vital.29 La ciu-
tat que baixa del cel és estatge de Déu i ara, quan arriba a la terra, es con-
verteix en lloc d’habitació també dels homes. D’una certa manera, la huma-
nitat salvada és la gran convidada al banquet de les noces de l’Anyell (Ap
19,9), cridada a viure en la nova Jerusalem, habitació divino-humana, i a
exercir de ciutadà de la ciutat definitiva (3,12). 
De fet, no som lluny de Jn 1,14: «El qui és la Paraula [...] ha habitat
entre nosaltres». En efecte, el to cristològic, que apareixia en Ap 7 a propò-
sit dels màrtirs de l’Anyell-pastor que condueix la multitud de testimonis a
les fonts d’aigua viva (7,17), reapareix ara amb força amb l’expressió «Déu
amb ells» de 21,3. Si bé la frase es pot entendre de dues maneres («el seu
Déu serà Déu amb ells» o bé «ell, el Déu amb ells, serà el seu Déu»), és
òbvia la referència al tema de l’Emmanuel, ja present en Mt 1,23. Així, el
nom de Déu i el nom de l’Anyell se superposen i es confonen, en una ambi-
güitat volguda que traspassa no poques frases d’Ap. Així, en 7,10 s’afirma-
va que la salvació ve del qui seu al tron i de l’Anyell i en 22,1 es diu que la
vida prové de l’un i de l’altre, després que en 21,22 s’ha manifestat que en
la nova Jerusalem no hi ha un espai sagrat, un temple, reservat a la presèn-
cia divina, ja que Déu i l’Anyell hi tenen el seu tron i l’un i l’altre il·luminen
la ciutat (21,23; 22,5). En una paraula, tot allò que es diu de Déu es diu
igualment de l’Anyell, ja que, en paraules de Jn 5,19, «allò que fa el Pare,
ho fa igualment el Fill». Així, doncs, la terra celestial o nova Jerusalem es
caracteritza sobretot per una nova relació entre Déu i els homes, extensa i
intensa, que suposa el compliment de la profecia d’Is 7,14 sobre l’Emma-
nuel o Déu amb nosaltres.30
7. Conclusions
1. El llibre de l’Apocalipsi representa un esforç conceptual i simbòlic
extraordinari que ultrapassa l’estricta teologia de la imatge que apareix a
l’inici del text bíblic (Gn 1,26). Aquesta teologia, en virtut del novum cris-
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29. Vanni subratlla la iniciativa divina en el fet que els homes habitin amb Déu (Apocalis-
se, 260). 
30. PRIGENT, Apocalypse, 459.
tològic, queda integrada en una visió nova, que deixa enrere la primera
categoria antropològica de l’Escriptura. La distinció essencial Déu-home es
manté però queda subsumida en una categoria relacional de comunió i de
convivència entre Creador i creatura. 
2. El cosmos actual, fruit de la creació divina, manté espais diferenciats
(cel i terra) que assenyalen realitats diferenciades (Déu i home). Això vol
dir que s’estableix una frontera, rarament penetrable, entre el món diví i el
món humà. Tan sols Déu pot baixar a la terra: a l’home, li és impedit de
pujar fins al cel. En el paradís, la distinció cel-terra quedava difuminada
gràcies a l’existència d’un espai comú on Déu i l’home convivien, però ran
del pecat la separació es torna definitiva. El «pas suau» entre cel i terra,
propi del paradís (Gn 2), esdevé un mur insalvable. El desafiament que
l’home havia plantejat a Déu, volent ser com ell, en un intent d’usurpar el
cel, es gira en contra seu i es referma per sempre la llunyania entre el món
terrenal i el món celestial.
3. Tot l’Antic o Primer Testament és un intent de refer la ferida de la
separació entre cel i terra, de traspassar la fossa oberta pel pecat, passat i
present, dels homes. En el conjunt de l’AT i de la literatura jueva es plan-
tegen dos models de relació cel-terra: el model del prototipus (el temple
celestial, que han de reproduir Moisès i Salomó, i que és objecte de la visió
d’Ezequiel) i el model de la comunicació (els àngels que pugen i baixen per
l’escala de Jacob, i els quatre personatges que són enduts al cel abans o des-
prés de la mort: Elies, Moisès, Henoc, Adam). En tots dos casos, es busca
cosir l’esquinçament primordial i sempre actual entre cel i terra, entre Déu
i els homes, que resten, malgrat tot, la seva imatge.
4. En l’Antic Testament no mancaven peticions a favor d’una interven-
ció divina de tipus còsmic que hauria de derrotar els enemics d’Israel i alli-
berar el poble de l’aliança. Aquesta intervenció es produiria quan Déu
decantés el cel i baixés fins a la terra. Tanmateix, el cel s’obrirà tan sols en
la persona de Jesús. Amb ell i en ell, la frontera ha quedat esborrada, i d’a-
questa manera els mons celestial i terrenal, tot i que no s’han mogut del
lloc que ocupen, han quedat aproximats per una comunicació habitual, per
un camí. Amb Jesús queda oberta una via d’accés al cel des de la terra, però
també a la terra des del cel. Així s’expressa en el seu baptisme: el cel s’ha
esquinçat (Mc 1,10; vegeu també Joan 1,51). 
5. Una de les aportacions cabdals del llibre de l’Apocalipsi és la formu-
lació en termes còsmics i històrics (relació cel-terra) d’allò que en molts
altres textos del NT es formula en termes exclusivament personals (relació
Déu-home). Ap reprèn el model de la irrupció de l’èskhaton, específic de
tota la teologia cristiana, i aprofundeix la correlació cel-terra. Cel i terra
marxen en total paral·lel. En són una prova la persecució i mort dels segui-
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dors de Jesús, que té lloc a la terra, si bé el seu testimoni és reconegut i sos-
tingut en el cel. Un altre exemple és el càntic de lloança a Déu i a Jesucrist
que eleven «totes les criatures», tot allò creat —pertanyi al món que per-
tanyi—, manifestant un acord total, sense fissures, del cel i de la terra, i fins
i tot dels àmbits còsmics més obscurs (els inferns i el mar) (5,13) (cas únic
en tot l’Ap!).
6. La relació entre terra i cel es dilucida i es resol en els darrers com-
passos del llibre de l’Apocalipsi, concretament en 21,1-5a. Es tracta d’un
text construït segons quatre afirmacions: 1) han passat les coses primeres,
el cel primer i la terra primera (v. 1b.4b); 2) no hi ha mar: ni mort, ni dolor,
ni crits ni sofriment (vv. 1c.4a); 3) tot és nou: el cel nou i la terra nova (vv.
1a.5a); 4) la nova Jerusalem és el tabernacle comú de Déu i els homes
(vv. 2-3). 
7. S’ha esvaït el cosmos primer, format pel cel, la terra i el mar, en el
qual s’establien imatges i reflexos des d’un món (celestial) vers un altre
(terrenal). Ara bé, mentre cel i terra queden radicalment transformats, el
mar simplement desapareix. Això significa la fi del reialme de les forces del
mal i de la mort, que oprimien una humanitat sotmesa a l’engany. D’altra
banda, la desaparició del mal implica l’eliminació de les seves conseqüèn-
cies directes sobre la vida dels homes: llàgrimes, dol, crits, sofriments. La
mort es fon com a realitat còsmica, reduïda i sotmesa a un miserable
estany de foc.
8. Un món totalment nou és creat, tant pel que fa a la realitat celestial
com pel que fa a la realitat terrenal. Eclosiona un segon acte creador de
Déu, nou i definitiu. Aquesta segona creació es caracteritza perquè cel i
terra no formen dos mons separats dins un cosmos que és obra de Déu,
sinó que s’uneixen en la realitat d’un únic món nou, igualment obra divi-
na: és la nova Jerusalem, la ciutat que baixa del cel a la terra. Apareix la
terra celestial, en la qual Déu conviu amb la humanitat, amb gent de tots
els pobles, realitzant així el somni d’una humanitat sense exclusions. D’un
món tripartit es passa a un món unificat, el cel nou i la terra nova com a
realitat compartida per Déu i l’home. Aquí, en el paradís que és la nova
Jerusalem, lloc on se celebren les noces de l’Anyell, no compten les sepa-
racions sinó la convivialitat, sense res que la destorbi (ni el pecat ni la
mort). 
9. La nova Jerusalem, el cub gegantí i perfecte que baixa del cel, repre-
senta el triomf de l’aliança i de la comunió entre Déu i la humanitat.
Comença un món comú a Déu i als homes: el cosmos s’ha convertit en una
ciutat. En aquesta ciutat s’hi plasma la cohesió de l’espai (es tracta d’una
terra celestial) i del temps (és una ciutat sense passat ni futur). La novetat
absoluta és que Déu hi habita i hi conviu amb els homes, i aquesta habita-
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ció no és provisional sinó perpètua. La presència de Déu i de l’Anyell hi són
immediates, com a temple i com a llum. Per això el nom de Déu és ara «Déu
amb ells», en clara evocació del profètic Emmanuel, «Déu amb nosaltres». 
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La teologia de la imatge s’inscriu en la realitat d’un cosmos tripartit
(cel/terra/sota terra) que resulta ferit pel pecat i, per tant, per la divisió i la
confrontació. Això és visible sobretot en el cas de la terra, on lluiten els
poders amics de Déu i hostils a ell. En tot l’AT el cel és un món de models
terrenals, però, llevat d’algunes excepcions, es manté inabastable. Tan sols
quedarà obert quan irrompi la salvació de Jesucrist. Amb ell es posaran les
bases d’un cel nou i d’una terra nova. Ap descriu precisament la fi i el final
de la història com l’aparició d’una ciutat celestial que baixa a la terra, és a
dir, com una realitat única en la qual se superen totes les dualitats i on con-
viuen Déu i l’home en comunió plena, sense l’amenaça del pecat. Es com-
pleix així la profecia de l’Emmanuel. El cosmos es converteix en ciutat, la
ciutat de Déu i dels homes.
Summary
The theology of the image is included into the reality of a three-fold cos-
mos (heaven/earth/under the earth) which is wounded by sin, and therefore,
by division and confrontation. Specially, in the case of the earth, God’s friend-
ly and hostile powers fight. All throughout the Old Testament, heaven is a
world of earth models although it may not be reached; except for some excep-
tions. It will only be offended for ever with the irruption of Christ’s salvation.
With him, the new basis for a new heaven and a new earth will be layed. The
book of Revelation describes precisely the purpose and the end of history as
the coming of a heavenly city that comes down to the earth, namely, as a real-
ity where all dualities are overcome and where God and man live together in
full communion, without the threat of sin. Then, Emmanuel’s prophecy is
fulfilled. Cosmos becomes a city, the city of God and men. 
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